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Notă introductivă 


Versiunea de fată a tratatului lui Albert cel Mare 

* 

Despre destin urmează ediţia lui Paul Simon din 
volumul Alberti Magni, Opera omnia , voi. XVII/1, 
continens De unitate intellectus, De XV problema- 
tibus et Defato , Monasterii Westfalorum in Aedibus 
Aschendorf, 1975, pp. 65-78. 

Tratatul reprezintă unul dintre opusculele lui 
Albert cel Mare care lămureşte teme apropiate capo¬ 
doperei sale dedicate „sistemului lumii“, mărturie a 
neoplatonismului dominicanilor de la jumătatea se¬ 
colului al XlII-lea, care este De causis et processu 
universitatis {Despre cauzele şi procesiunea univer¬ 
sului ), comentariu al lui Albert la celebrul opuscul 
anonim de largă autoritate în epocă Liber de causis . 

A 

In plus, tema De fato se înscrie într-o tradiţie care 
începe cu omonimul ciceronian, cu fragmentele stoice, 
tratatele plotiniene şi procliene dedicate destinului, 
cu tratatul Defato al lui Alexandru din Afrodisia şi 
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este contemporan cu o serie de quaestiones de fato 
ale magistrilor secolului al XlII-lea 1 . 

Tratatul Despre destin a fost atribuit de câteva 

tradiţii manuscrise Sfântului Toma din Aquino, iar 

în urma cercetărilor lui F. Pelster S. J. din 1923 2 , el 

a fost definitiv atribuit lui Albert cel Mare. Tratatul 

a fost compus în jurul anului 1256 3 , într-un moment 

în care Occidentul latin lua cunoştinţă de tradiţiile 

» » * 

filosofice greceşti şi arabe şi pregătea confruntările 
doctrinare de la sfârşitul acestui secol dintre viziunea 
creştină şi cea greco-arabă asupra lumii. 

Traducerea tratatului şi aparatul critic al versiunii 
prezente au fost realizate în cadrul programului de 
studii aprofundate de filosofie antică din cadrul De¬ 
partamentului de Filosofie al Universităţii Babeş-Bolyai, 
program coordonat de prof. univ. dr. Vasile Muscă. 

Cornel Todericiu 


Note 

1 Cf. Sf. Toma din Aquino, Summa Theologica , Ia, q. 115, 
De fato, sau Siger din Brabant, Quaestiones super lihruin de cau- 
sis, cap. 13,25 sau Dietrich din Freiberg, Tractatus de animaţia 
caeli etc. 
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2 Cf. Franz Pelster, S. J., Neue philosophische Schriften 
Alberts des Gr os sen , în Philosophisches Jahrbuch des Gorres 
Gesselschaft , 1923, pp. 150-154. 

3 Cf. Paul Simon, Prolegomena De fato , în ediţia menţionată, 
pp.XXIII-XXV. 


Prescurtări .y/ semne convenţionale: 

<, >: adăugiri ale traducătorului pentru comple¬ 
tarea sensului. 

Dam: Despre eternitatea lumii , antologie de texte, 
traducere şi comentariu de A. Baumgarten, 
Editura IRI, Bucureşti, 1999. 

Dui: Despre unitatea intelectului , antologie de texte, 

traducere şi comentariu de A. Baumgarten, 
Editura IRI, Bucureşti, 2000. 

Dcpu: Albert cel Mare, De causis etprocessu uni¬ 
versităţis (ed. Fauser, 1993). 

DcXV: Albert cel Mare, De quindecim problema- 
tibus (ed. Geyer, 1975). 

PL: Patrologiae cursus completus, series latina , 

ed. P. Migne, Paris, 1832. 



De fato 


Quaeritur de fato, an sit, quid sit, utrum neccessi- 
tatemimponat rebus et an scibile sit et in quo genere 
causae incidat. 


Arî. I. An fatum sit 

Ad primum obicitur sic: 

(1) Nihil difFinitur, nisi quod habet esse; fatum 
a Boethio diffinitur in IV De Consolatione 
Philosophiae\ ergo habet esse. 

(2) Item, in II De generatione dicit Aristoteles, 
quod unumquodque mensuratur periodo; mensura 
autem per aliquid sui minimum, iteratum super quan- 
titatem mensurati, certificat et numerat quantitatem 
ipsius. Si ergo vita et esse inferiorum mensura circuli, 
quae vocatur periodus, mensuratur, est accipere in 
mensura circuli aliquam partem, quae per se vel 
aequale sibi esse et vitam inferiorum numerando 

i 

certificat. Per gradus ergo circuli distinctos secundum 
duodecim domos certificatur esse et vita inferiorum. 



Despre destin 


Se cercetează, cu privire la destin, dacă există, 
ce este, dacă impune lucrurilor necesitate, dacă poate 
fi cunoscut şi în ce categorie de cauză se include. 


Art. I. Dacă destinul există 

Pentru început, se argumentează astfel 1 : 

(1) Nu se defineşte decât ceea ce are fiinţă; des¬ 
tinul este definit de către Boetius în Despre conso¬ 
larea filosof lei, IV 2 ; deci are fiinţă. 

(2) Totodată, în Despre generare <şi coru- 
pere> , II 3 , Aristotel afirmă că orice lucru se măsoară 
după o perioadă. Măsura însă, prin cea mai mică 
<unitate> a sa, raportată la cantitatea lucrului mă¬ 
surat, îi certifică şi enumeră cantitatea. Deci, dacă 
viata si fiinţa celor inferioare se măsoară cu măsura 

19 1 

cercului, care este numită perioadă, trebuie admisă 
în măsura cercului o anumită parte care, prin sine 
sau prin ceva egal sieşi, certifică prin enume¬ 
rare fiinţa şi viaţa celor inferioare. Deci, prin gradele 
distincte ale cercului, conform celor douăspre¬ 
zece case 4 , se certifică fiinţa si viata celor inferioare. 

7 iii 
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Non autem accipitur periodus sine contentis in 
periodo planetis et stellis et his quae accidunt eis ex 
situ et radiatione. Igitur ex stellis caelestis et 
radiatione et situ earum scitur et numeratur omne esse 
et vita et partes esse et vitae inferiorum; hoc autem 
fatum vocatur; ergo fatum habet esse. 

(3) Item, dicit Aristoteles in IV Physicorum, 
quod esse in tempore est a quadam parte temporis 
mensurari. Tempus autem, cum unum sit numero et 
non multiplicetur per multitudinem temporalium, 
oportet, quod per unum aliquid ad durationem 
temporalium omnium referatur. Hoc autem non est 
nisi motus circuli caelestis. Ergo per motum circuli 
caelestis causatur et numeratur esse et vita omnium 
inferiorum; et hoc fatum vocatur; ergo fatum est; 
„ motus“ enim circuli, ut dicit Aristoteles, est 
Jamquam vita existentibus omnibus“. 

(4) Si forte dicatur, quod ex motu caelesti 
inhaeret dispositio quaedam inferioribus, sed haec 
vincitur a qualitatibus materiae et sic excluditur, 
contra: inferiores causae, quae sunt in materia, 
ordinatae sunt ad superiores sicut materialia ad sua 
formalia et sicut locata ad sua loca et sicut moţa ad 
sua moventia; ergo superiora informant, continent 
et movent inferiora. Informantia autem, continentia 
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A 

Insă perioada nu se ia în considerare fără planetele 
şi stelele cuprinse în perioadă şi fără acele <aspecte> 
ce li se adaugă lor prin poziţie şi prin iradiere. Aşadar, 
din stelele cereşti, din iradierea şi poziţia acestora, 
se cunoaşte şi primeşte un număr întreaga fiinţă, viaţa, 
părţile fiinţei si ale vieţii celor inferioare. Acesta 
poartă numele de destin; deci destinul are fiinţă. 

(3) Pe de altă parte, în Fizica , IV 5 , Aristotel 
afirmă că fiinţa aflată în timp trebuie să fie măsurată 
de o anumită parte a timpului. Timpul însă, de vreme 
ce este unul în număr şi nu se multiplică prin 
multitudinea celor temporale, trebuie să se raporteze 
prin ceva unic la durata tuturor celor temporale. 
Acesta nu este altceva decât mişcarea cercului ceresc. 

9 

Deci, prin mişcarea cercului ceresc se cauzează şi 
este enumerată fiinţa si viata tuturor celor inferioare, 

9 9 9 7 

iar aceasta poartă numele de destin; deci destinul 
există, „ mişcarea “ cercului fiind, după cum afirmă 
Aristotel, „precum viaţa pentru toate cele ce există “ 6 . 

(4) Dacă cumva s-ar spune că din mişcarea ce¬ 
rească se inserează în cele inferioare o anumită dispo¬ 
ziţie, deşi aceasta este suprimată de calităţile materiei 
şi astfel este înlăturată, noi am spune împotrivă: cau¬ 
zele inferioare, care se regăsesc în materie, sunt ordo¬ 
nate după cele superioare precum cele materiale după 
cauzele lor formale, cele poziţionate după locurile lor 
şi lucrurile mişcate după cele care le mişcă; deci cele 
superioare le informează, le conţin şi le mişcă pe cele 

inferioare. Cele ce informează însă, cele ce conţin 

7 ♦ 
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et moventia semper vincunt; ergo omne esse et vita 
inferiorum vincitur et trahitur ad dispositionem 
superiorum. 

(5) Si dicas, quod verum est quantum ad 
corpora, sicut videtur Augustinus dicere in V De 
civitate dei , quod „ajflatus sidereos“ possumus dicere 
vaiere usque ad corpum transmutationes, non autem 
ad animae, contra: vires animae vegetabilis et sensi- 
bilis non operantur extra sui organi harmoniam; si 
ergo harmonia regatur afflatibus sidereis, per con- 
sequens et operationes animae sensibilis et vegeta¬ 
bilis afflatibus sidereis regulabuntur. 

(6) Ulterius etiam hoc videtur de anima raţio¬ 
nali, quia dicit Philosophus, quod intellectus noster 
est cum continuo et tempore. Temporalia autem et 
continua sensu et imaginatione percipiuntur; habitum 
autem est iam, quod talia subiacent afflatibus side¬ 
reis, ergo per consequens et operationes intellectus. 

(7) Item, dicit Philosophus, quod anima est 
instrumentum inteligentiae et quod intelligentia 
imprimit in eam et illuminat eam; ergo intelligentia 
movendo causat formas illuminationis in anima 
intellectuali. Sed inter movens et motum non est 
medium, ut probat Aristoteles in VII Physicorum ; 
ergo intelligentia sic movens erit immediata animae; 




13 


Despre destin 


şi pun în mişcare îşi manifestă supremaţia întotdeauna; 
deci întreaga fiinţă şi viaţa celor inferioare este 
supusă şi atrasă de dispoziţia celor superioare. 

(5) Dacă ai spune că este adevărat cât priveşte 
corpurile, după cum pare să afirme Augustin în Despre 
cetatea lui Dumnezeu , V 7 , că putem spune că „ influ¬ 
enţele siderale “ îşi manifestă valenţa până la limita 
transmutaţiei corpurilor, dar nu a sufletului, contra- 
argumentăm: forţele sufletului vegetativ şi sensibil 
nu sunt operate în afara armoniei organului său; deci, 
dacă armonia se reglează după influenţele siderale, 
prin urmare şi operaţiile sufletului sensibil şi vege¬ 
tativ se vor regla după influenţele siderale 8 . 

(6) în schimb, acest lucru pare valabil în ceea 
ce priveşte sufletul raţional, fiindcă Filosoful afirmă 
că intelectul nostru este însoţit de continuu şi timp 9 . 
Cele temporale însă şi continue sunt percepute prin 
simţ şi imaginaţie. Este deja un loc comun faptul că 
atare lucruri se află sub influenţele siderale, prin ur¬ 
mare, şi operaţiile intelectului. 

(7) De asemenea. Filosoful afirmă că sufletul este 
instrumentul inteligenţei 10 şi că inteligenţa îl întipă¬ 
reşte şi îl iluminează; deci inteligenţa, prin mişcare, 
cauzează formele iluminării în sufletul intelectual. 
Dar între mişcător si mişcat nu există intermediar, 
după cum demonstrează Aristotel în Fizica , VII 11 ; 
deci inteligenţa, mişcând în acest fel, va fi nemediată 
laţă de suflet. Atunci, fie este nemediată prin ea însăşi. 




Albert cel Mare 


14 


aut ergo est immediata per seipsam aut per aliquod 
mediumdeferens causalitatem suam ad animam. Non 
per seipsam, quia philosophice loquendo intelligentia 
est motor orbis. Oportet ergo, quod medium sit, quod 
deferat illuminationes eius ad animam. Medium 
autem hoc non potest accipi nisi motus caeli influens 
per motum inferiori bus formas motoris. Ergo intelli¬ 
gentia per motum caeli regulat et causat operationes 
intellectualis animae. Hoc per simile videre possu- 
mus; cor enim, quod secundum Aristotelem „ est 
prindpium vitae et vegetationis et sensus “, membris 
distantibus a se virtutes has non influit nisi per vehi- 
culum spiritus; et sic est in omnibus moventibus et 
motis, quae distant ab invicem. Similiter igitur erit 
in intelligentia et anima, quando intelligentia distat 
et imprimit in animam rationalem, secundum locum 
distans ab ea. Non enim philosophice dici potest, 
quod intelligentia veniat inferius, quia secundum 
Philosophum intelligentia in orbe est et numera- 
tur ad numerum orbium vel ad numerum motuum 
orbis, et ipse orbis motus, sicut dicit Aristoteles, 
componitur ex intelligentia movente et circulo cae- 
lesti, qui movetur. 

(8) Item, somnia, ex quibus pronosticantur 
futura, ut dicit Macrobius, sive sint oracula sive 
intelligentiae sive prophetiae, sunt in nobis tripliciter. 
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fie prin vreun intermediar care îi poartă cauzalitatea 
spre suflet. Prin ea însăşi nu, deoarece, filosofic vor¬ 
bind, inteligenţa este motorul lumii 12 . Trebuie, prin 
urmare, să existe intermediarul care să poarte ilumi¬ 
nările acestea spre suflet. Acest intermediar însă nu 
poate fi înţeles decât ca mişcare a cerului, re vărsând 
prin mişcare în cele inferioare formele motorului. 
Deci inteligenţa, prin mişcarea cerului, reglează şi 
cauzează operaţiile sufletului intelectual. Putem înţe¬ 
lege aceasta printr-o analogie, căci inima care, după 
Aristotel, „este principiul vieţii , al vegetativului şi 
al simţului ^, prin separarea părţilor de ea nu mai 
revarsă aceste virtuţi, decât prin vehiculul spiritului; 
si asa este în cazul tuturor mişcătoarelor si al celor 

» » 9 9 

mişcate care se separă reciproc. Aşadar, la fel va fi 
în privinţa inteligenţei şi a sufletului, când inteligenţa 
se separă şi întipăreşte sufletul raţional, separându-se 
de acesta conform locului. Nu se poate afirma din 
punct de vedere filosofic că inteligenţa ar veni din¬ 
spre inferior, deoarece, după Filosof, inteligenţa se 
află într-o planetă şi se enumeră după numărul plane¬ 
telor sau după numărul mişcărilor planetei; însăşi 
mişcarea planetei, după cum afirmă Aristotel 14 , este 
alcătuită din inteligenţa care mişcă şi cercul ceresc 
care este mişcat. 

9 

(8) Tot astfel, visele din care se prevăd cele viitoare, 
după cum afumă Macrobius 15 , fie că sunt oracole, fie in¬ 
teligenţe, fie profeţii, se regăsesc în noi sub Irei aspecte. 
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sicut dicit Aristoteles in II De somno et vigilia, 
scilicet per signum vel per causam vel per accidens; 
quod, inquam, accidens causae per se, non accidens 
communiter. Est autem somnium passio somni; ergo 
per aliquid dormi tionis, accidit somnium dormienti. 
Accidens autem dormitionis quod est pronosticum 
futuri, non potest causari a calido et humido, frigido 
et sicco, quae sunt in materia. Oportet ergo, quod 
causetur a forma aliqua, quae est forma ordinis et 
regula vitae inferiorum; et haec forma non potest esse 
nisi a circulo caelesti. Ergo per circulum caelestem 
aliquid adhaeret inferiori bus, per quod regulatur tota 
vitae dispositio; et hoc fatum vocatur; ergo fatum est. 

(9) Item, Ptolemaeus dicit, quod elector melius 
pronosticatur, qui signa futurorum accipit a stellis 
secundis, stellas secundas vocans effectus stellarum, 
qui apparent in inferioribus elementis, sicut in nubi- 
bus vel aliquo huiusmodi; ex hoc habetur, quod effec¬ 
tus stellarum adhaerent inferioribus, ex quibus futura 
dispositio vitae et esse causatur et noscitur. Hoc 
autem fatum vocant mathematici; ergo fatum est. 

(10) Item, Boethius in V De consolatione 
philosophae loquitur de casu et fortuna, quae cau- 
santur ex duabus causis per se concurrentibus, sicut 
quando aliquis intendit suffodere thesaurum et postea 
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după cum afirmă Aristotel în Despre somn şi ve¬ 
ghe, II 16 , adică prin semn, prin cauză sau prin acci¬ 
dent (ceea ce numesc accident este cel care revine 
în sine cauzei, nu accident în sens larg). Iar visul este 
afectarea somnului; deci, printr-un <accident> al 
somnului, celui ce doarme îi survine visul. Acciden¬ 
tul somnului, care este o previziune a viitorului, nu 
poate fi cauzat de cald şi umed, rece şi uscat, care 
se află în materie. Trebuie, prin urmare, să fie cauzat 
de vreo formă care este una a ordinii şi regulă a vieţii 
celor inferioare. Această formă poate proveni numai 
de la cercul ceresc. Deci, prin cercul ceresc, pătrunde 
în cele inferioare ceva prin care este reglată întreaga 
dispoziţie a vieţii şi aceasta poartă numele de destin; 
deci destinul există. 

(9) Pe de altă parte, Ptolemeu 17 afirmă că ghici¬ 
torul care preia semnele celor viitoare de la stele se¬ 
cunde face previziuni mai bune. El numeşte stele 
secunde efectele stelelor, care apar în elementele in¬ 
ferioare, de pildă în nori sau în vreun lucru de acest 
fel; de aici reiese că efectele stelelor pătrund în ele¬ 
mentele inferioare din care se cauzează si se cunoaşte 

9 9 

viitoarea dispoziţie a vieţii şi fiinţei. Iar pe aceasta 
astrologii o numesc destin; deci destinul există. 

(10) De asemenea, Boetius vorbeşte în Despre 
consolarea filo sofiei, V 18 despre întâmplare şi no¬ 
roc, care sunt realizate de două cauze ce se întâlnesc. 
De pildă, atunci când cineva îngroapă un tezaur, iar apoi 
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alius in eodem loco intendit fodere sepulcrum, 
consequitur ex fortuna inventio thesauri, et sic for¬ 
tuna causatur ex duabus causis per se concurrenti- 
bus, ut dicit Boethius; has autem „causas concurrere 
facit ordo iile inevitabili conexiune" causarum, qui 
„de fonte praescientiae procedit conexio autem 
huiusmodi causarum a Boethius fatum vocatur; ergo 
fatum est. 

(11) Item, Boethius ibidem: Quae summa prae- 
vidit providentiae simplicitas, , fatum singula digerit 
in motum locis,formilis, temporibusque distributa"\ 
ergo fatum est. 

(12) Si dicas, quod fatum est ordo praescientiae 
divinae, hoc non repugnat his quae dicta sunt, quo- 
niam praescientia divina ea quae praeordinavit, exse- 
quitur et administrat ministerio causarum naturalium, 
et explicitus ordo esse et vitae ab huismodi causis 
fatum vocatur. 


Contra : 

(13) dicit Gregorius in Homilia de epiphania 
Domini : ,yAbsit a fidelium cordibus , ut fatum aliquid 
esse credatur" , et reddit rationem: „ quoniam stellae 
factae sunt propter hominem , non homo propter 
stellas" . Si ergo stellarum motus esset ratio vitae 
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altcineva în acelaşi loc sapă un mormânt, descope¬ 
rirea tezaurului rezultă din noroc şi, în felul acesta, 
norocul este cauzat de două cauze care se întâlnesc, 
însă pe aceste „ cauze le face să se întâlnească acea 
ordine “ care „provine din izvorul preştiinţei, printr-o 
inevitabilă conexiune “ a cauzelor; iar conexiunea de 
acest tip a cauzelor este numită de către Boetius des¬ 
tin; deci destinul există. 

(11) Apoi, Boetius, în acelaşi loc 19 : cele pe care 
simplitatea supremă a providenţei le prevede, „< des¬ 
tinul le dispune pe fiecare în parte în mişcare dis- 
tribuindu-le locurilor , formelor şi răstimpurilor “; 
deci destinul există. 

(12) Dacă ai spune că destinul este ordinea preşti- 
intei divine, acest lucru nu contravine celor ce au fost 
spuse, întrucât preştiinţa divină, cea care a preorân- 
duit, se retrage şi guvernează prin slujirea naturală 
a cauzelor, iar ordinea fiinţei şi a vieţii configurată 
de cauze de acest tip poartă numele de destin. 


Contra: 

(13) Gregorius 20 , în omilia Despre epifania 
Domnului , afirmă: „Să dispară din inimile credin¬ 
cioşilor socotinţa că destinul este ceva“ şi adaugă 
argumentarea: „întrucât stelele au fost făcute din pri¬ 
cina omului , nu omul din pricina stelelor “. Deci, dacă 
mişcarea stelelor ar reprezenta un temei al vieţii omului. 
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hominis, minister regularet vitam Domini, cui mi- 
nistrat; quod est inconveniens. 

(14) Item, Augustinus in libro De doctrina chris- 
ticina fatum dicit nihil esse; et si mathematici ali- 
quando vera de futuris praenuntiare videntur, dicit 
hoc fieri operatione daemonum ad deceptionem 
infidelium. 

(15) Item, si est fatum, aut est causa, aut est 
causatum. Non causatum, quia hoc regulatur fato, ut 
dicunt mathematici; ergo erit causa. Si causa, aut 
inferior aut superior: non inferior, quia illae sunt 
calidum, frigidum, humidum et siccum, quorum 
nullum est fatum, nec superior, quia causa superior 
est circulus caelestis cum suo motu, quod mathe¬ 
matici non dicunt esse fatum, sed causam fati; ergo 
fatum nihil est. 

(16) Item, res non habent nisi duplex esse, ut dicit 
Augustinus, scilicet in causa prima, in qua sunt vita 
et lux, quorum neutrum est fatum, et in seipsis; sed 
nec esse rei in seipsa est fatum, ut dicunt mathema¬ 
tici, sed potius regulatum a fato; ergo fatum nihil est. 

(17) Item, Augustinus dicit, quod inferiorum suffi- 
cit dicere voluntatem Dei esse causam, quia omnia 
fiunt vel Deo volente vel Deo permittente; voluntas 
autem Dei non est fatum; ergo ipsum nihil est. 
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ar exista ceva care să dispună de viaţa Domnului, 
pe care ar administra-o; ceea ce este de nesusţinut. 

(14) în acelaşi timp, Augustin,în cartea Despre 
doctrina creştină 21 spune că destinul nu este nimic, 
iar dacă astrologii ar părea că prevestesc uneori 
lucruri adevărate despre cele viitoare, el spune că 
acestea se realizează prin lucrarea diavolilor, spre 
pierzania celor necredincioşi. 

(15) Mai departe, dacă destinul există, este fie 
cauză, fie cauzat. Cauzat nu, fiindcă acesta este reglat 
de destin, după cum spun astronomii; deci va fi 
cauză. Dacă este cauză, va fi fie inferioară, fie 
superioară; inferioară nu, fiindcă acelea sunt caldul, 
recele, umedul şi uscatul, dintre care nici unul nu este 
destin, nici superioară, deoarece cauza superioară 
este cercul ceresc cu mişcarea lui, lucru pe care astro¬ 
logii nu-1 consideră a fi destin, ci cauză a destinului. 
Deci destinul nu există. 

(16) Totodată, lucrurile nu deţin decât o fiinţă 
dublă, după cum spune Augustin 22 , adică în cauza 
primă în care se află viaţa şi lumina, dintre care nici 
una nu este destin, si în ele însele. Dar nici în ea însăsi 
esenţa lucrului nu este destin, după cum afirmă 
astrologii, ci mai degrabă este reglată de către destin. 
Deci destinul nu există. 

(17) De asemenea, Augustin 23 spune că este de 
ajuns a spune că voinţa lui Dumnezeu este cauză a 
celor inferioare, deoarece toate se împlinesc fie prin 
voinţa, fie prin îngăduinţa lui Dumnezeu; însă voinţa 
lui Dumnezeu nu este destin; deci acesta nu există. 
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(18) Item, omne quod habet esse, tenet ordinem, 
ut dicit Boethius: sed fatum non tenet ordinem, quia 
videmus indignos exaltări et dignos deici, quod 
inordinatum est; cum igitur fatum circa talia esse 
ponatur, fatum nihil esse videtur. 

(19) Item, si fatum est effectus circuli caelestis, 
ea quae sunt unius circuli, videntur esse unius fati; 
sed Iacob et Esau, „ ex uno concubitu Isaac, patris 
nostri“ , concepti, unius sunt circuli, et tamen non 
fuerunt unius fati, sicut consequens probavit eventus; 
ergo videtur fatum nihil esse. 


Art. II. Quid sit fatum 

Ulterius quaeritur, quid sit fatum. 

(20) Et dicit Boethius IV De consolatione philo- 
sophiae , quod, fatum est inhaerens rebus mobilibus 
dispositio , per quam providentia suis quaeque nec- 
tit ordinibus“. 

(21) Hermes autem Trismegistus dicit, quod 
fatum, quod Graeci ymarmenen dicunt, est causarum 
complexio singulis temporaliter distribuens, quae 
sacramento deorum caelestium sunt praeordinata. 
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A 

(18) In acelaşi timp, tot ceea ce are fiinţă deţine o 
ordine, după cum afirmă Boetius 24 ; dar destinul nu 
deţine ordine, fiindcă vedem că cei nevrednici 
sunt înălţaţi, iar cei vrednici sunt prăvăliţi, ceea ce 
este neorânduială; de vreme ce, aşadar, destinul 
este raportat la asemenea realităţi, se vădeşte că el 
nu există. 

(19) Apoi, dacă destinul este efectul cercului ce¬ 
resc, cele care aparţin aceluiaşi cerc, par a avea destin 
comun; dar Iacob şi Esau, zămisliţi „< dintr-o unică 
împreunare a lui Isaac, părintele nostru “ 25 , aparţin 
de acelaşi cerc şi totuşi nu au avut un singur destin, 
după cum a demonstrat întâmplarea ce a urmat; deci 
se pare că destinul nu există. 


Art. II. Ce este destinul 

în continuare, se cercetează ce este destinul. 

(20) Boetius spune, în Despre consolareajiloso- 
fiei, IV 26 , că „ destinul este o dispoziţie inerentă lu¬ 
crurilor schimbătoare, prin care providenţa le aduce 
pe toate la ordinele sale“. 

(21) în schimb, Hermes Trismegistul 27 spune că 
destinul, numit de greci ymarmenen, reprezintă o 
îmbinare de cauze care distribuie temporal, pentru 
fiecare lucru în parte, cele ce au fost preorânduite 
prin planul <sfânt> al divinităţilor cereşti. 
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Solutio : 

Fatum multipliciter dicitur. Fatum aliquando di- 
citur mors dispositione periodi inducta, sicut dicitur 
in Antic Indiano: „Livor postfaţa quiescit Hoc enim 
modo decursum vitae tribus fatalibus deabus attribuit 
Plato, inceptionem scilicet Clotho et Lachesi pro- 
gressum et conclusionem termini Atropo, sicut dici¬ 
tur: „ Clotho colum baiulat, Lachesis trahit, Atropos 
occat“. Et hoc modo non quaeritur hic de fato. 

(20) Secundo modo dicitur fatum dispositio 
pro vide ntiae divinae de futuro progressu esse et vitae 
inferiorum. Quae dispositio cum sit aetema, constat, 
quod nihil ponit in rebus, sed cum explicatur in 
effectu, tune effectus iile per res digeri tur et exple- 
tur temporibus et locis opportunis, sicut eti am praeo- 
rdinatio et praedeterminatio alicuius in mente de 
gerendis negotiis suis per aliquem nuntium nihil ponit 
in nuntio, sed tamen per nuntium expletur, quando 
nuntium dirigit et negotia sibi iniungit; et hoc modo 
Boethius in „[De] Consolatione philosophiae“ lo- 
quitur de fato. Et hoc modo iterum non quaeritur hic 
de fato. Forma tamen huius praeordinationis in mente 
divina existens simplex est et divina et aetema et 
immaterialis et ineommutabilis, et tamen cum per res 
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Soluţie : 

Destinul are mai multe sensuri. Uneori este socotit 
ca o survenire a morţii în dispoziţia perioadei, după 
cum se spune în Anticlaudianus : JnVidia se odihneşte 
conform celor destinate" 2 * . Astfel, Platon 29 atribuie 
cursul vieţii celor trei zeiţe fatale, anume Clotho <are> 
începutul, Lachesis evoluţia, iar Atropos capătul, după 
cum se spune: „< Clotho poartă strecurătoarea, Lachesis 
ghidează, Atropos sapă “ 3U . Aici însă nu cercetăm în 
această manieră despre destin. 

(20) In al doilea rând, destinul este considerat ca 
dispoziţia providenţei divine cu privire la viitoarea 

evoluţie a fiinţei si a vieţii celor inferioare. De vreme 

♦ » » ♦ 

ce această dispoziţie este eternă, rezultă că ea nu 
aduce nimic în lucruri, iar dacă se dezvăluie în efect, 
atunci respectivul efect se alterează prin lucruri şi 
se umple de momente şi locuri prielnice, tot aşa cum 
preorânduirea şi predeterminarea din mintea cuiva, 
cu privire la treburile lui ce urmează să fie înfăptuite 
în urma unei veşti, nu aduce nimic veştii, ci prin veste 
se stabileşte momentul în care aceasta îi dirijează şi 
potriveşte treburile. în această manieră vorbeşte 
Boetius în Despre consolarea filosofiei în privinţa 
destinului. Iarăşi, nu cercetăm destinul în acest sens. 
Deşi forma acestei preorânduiri care se află în min¬ 
tea divină este simplă, divină, eternă, imaterială şi 
neschimbătoare, totuşi, dacă se manifestă prin 
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temporales explicatur, temporalis fit et materialis et 
multiplicata, mobilis et contingens. 

(21) Tertio modo dicitur fatum forma ordinis esse 
et vitae inferiorum, causata in ipsis ex periodo cae- 
lestis circuli, qui suis radiationibus ambit nativitates 
eorum; et hoc modo Hermes loquitur de fato, deos 
vocans stellas et sacramentum deorum immobilem 
dispositionem esse et vitae inferiorum. Est autem 
haec forma non forma dans esse, sed potius forma 
cuiusdam universalis ordinis esse et vitae, simplex 
in essentia, multiplex in virtute; et simplicitatem es- 
sentiae habet a simplicitate circulationis circuli com- 
munis,multiplicitatem autem virtutis habet a multitudine 
eorum quae continentur in circulo. Fluit enim a 
multis stellis et sitibus et imaginibus et radiationibus 
et coniunctionibus et praeventionibus et multiplicibus 
angulis, qui describuntur ex intersecationibus radio- 
rum caelestium corporum et productione radiorum 
super centrum, in quo solo, sicut dicit Ptolemaeus, 
omnes virtutes eorum quae sunt in caelesti circulo, 
congregantur et adunantur. Haec autem talis forma 
media est inter necessarium et possibile; necessarium 
enim est, quidquid est in motu caelestis circuli, 
possibile autem et mutabile, quidquid est in materia 
generabilium et corruptibilium. Forma autem ista 
causata ex caelesti circulo et inhaerens generabilibus 
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lucrurile temporale, devine temporală, materială şi 
multiplicată, mobilă şi contingenţă. 

/V 

(21) Intr-o a treia accepţiune, destinul este con¬ 
siderat ca formă a ordinii flintei si vieţii celor infe- 
rioare, cauzată în acestea de perioada cercului ceresc 
care, prin radierile sale, împresoară naşterile aces¬ 
tora; şi în felul acesta vorbeşte Hermes despre des¬ 
tin, numind stelele zei şi dispoziţia imobilă a fiinţei 

A 

si a vieţii celor inferioare sacrament al zeilor. Insă 

9 9 

această formă nu este una care dă fiinţă, ci mai 
degrabă formă a unei anumite ordini universale a 
fiinţei şi vieţii, simplă în esenţă, multiplă în virtute; 
şi simplitatea fiinţei şi-o trage de la simplitatea spe¬ 
cifică traiectului cercului, pe când multiplicitatea 
virtuţii şi-o trage de la multitudinea celor ce sunt 

conţinute în cerc. Căci <multitudinea> se revarsă de 

♦ 

la numeroasele stele, poziţii, spaţii, imagini, iradieri, 
conjuncţii şi prevenţii, multiple unghiuri care sunt 
descrise din intersectările razelor corpurilor cereşti 
şi din focalizarea razelor asupra centrului, singurul 
în care, după cum spune Ptolemeu 31 , se strâng şi se 
adună toate virtuţile celor ce se regăsesc în cercul 
ceresc. O atare formă este intermediară între necesar 
şi posibil, necesarul fiind tot ceea ce se regăseşte în 
mişcarea cercului ceresc, în schimb posibilul şi schim¬ 
bătorul tot ceea ce se regăseşte în materia celor genera- 
bile şi coruptibile 32 . Iar această formă, care este cauzată 
din cercul ceresc, este inerentă celor generabile 
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et corruptibilibus, media est inter utrumque. Omne 
enim quod procedit a causa nobili in causatum 
ignobile, licet in aliquo teneat proprictatem causae, 
tamen esse suum non est, nisi quantum permittit 
possibilitas subiecţi, in quo est; omne enim quod 
recipitur, ut dicunt Boethius et Aristoteles in VI 
Ethicorum , est in co in quo recipitur, secundum 
potestatem recipientis et non secundum potestatem 
causae, a qua est. Hoc possumus videre in his quae 
a Dionysio dicuntur processiones divinae, sicut est 
vita et ratio et sapientia et huiusmodi, quae secun¬ 
dum quod procedunt longius a deo secundum gradus 
entium, efficiuntur magis temporalia et mutabilia et 
potentiae materiali et privationi permixta,cum tamen 
in Deo sint simplicissima et aetema et immutabilia 
et immaterialia. Et similiterest de forma ordinis esse 
et vitae, quae in caelesti circulo est necessaria et 
immutabilis, hoc est inalterabilis, in rebus vero 
generatis propter mutabilitatem esse ipsarum est 
recepta contingenter et mutabiliter. Unde Boethius 
in De consolatione philosophiae figurat multos 
circulos, in quorum centro cardo et causa est fati et 
fatalium. Et in circulo primo propinquo centro est 
immutabilitas fati, secundum quod refertur ad 
causam, et in circulo distante, in quo continentur 
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şi coruptibile, este intermediară faţă de amândouă. 
Căci tot ceea ce provine dintr-o cauză nobilă într-un 
cauzat ignobil, deşi păstrează întrucâtva proprietatea 
cauzei, totuşi fiinţa sa nu există decât atât cât îngă¬ 
duie posibilitatea subiectului în care este. Tot ceea 
ce este primit se află, după cum spun Boetius şi 
Aristotel în Etica <Nicomahică>, VI 33 , în acel lucru 
în care este primit, potrivit putinţei celui ce primeşte, 
iar nu potrivit putinţei cauzei de la care îşi ia fiinţa. 
Putem înţelege aceasta prin cele ce sunt numite de 
către Dionisie procesiuni divine, ca viaţa, raţiunea, 
înţelepciunea, şi altele de acest fel, potrivit cu care, 
cu cât se îndepărtează de Dumnezeu conform trep¬ 
telor fiinţărilor, cu atât vor deveni mai temporale, 
schimbătoare şi amestecate cu potenţa materială şi 
cu privaţia, cu toate că în Dumnezeu ele sunt foarte 
simple, eterne, neschimbătoare şi imateriale. Şi la fel 
este în ceea ce priveşte forma ordinii, fiinţei şi vieţii, 
<formă> care, în cercul ceresc, este necesară şi ne¬ 
schimbătoare, adică inalterabilă, în schimb în lucru¬ 
rile generate este primită contingent şi schimbător 

datorită <facultătii> schimbătoare a fiinţei acestora. 

* * 

De aici, Boetius, în Despre consolarea JilosoJiei , 
IV 34 , trasează mai multe cercuri în al căror centru 
se găseşte punctul cardinal şi cauza destinului şi a 
celor ce ţin de destin. în primul cerc apropiat de 
centru se află <facultatea> neschimbătoare a desti¬ 
nului potrivit felului în care se raportează la cauză, 
iar în cercul îndepărtat, în care sunt conţinute cele 
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generabilia et corruptibilia eiusdem fati, est contin- 
gentia et mutabilitas per esse generatorum et corrup- 
torum. Et sic centrum est dispositio esse et vitae in 
mente motoris primi; circulus iuxta centrum pro- 
pinquus est eadem forma dispositionis, prout est in 
periodo caelesti, circulus autem a centro distans 
designat eandem formam dispositionis, prout muta- 
biliter adhaeret rebus generatis et corruptis. Forma 
autem haec, cum sit imago periodi, potentialiter et 
virtualiter praehabet totum esse et operationem 
durationis generatorum et corruptorum; et sic, licet 
sit ex necessario, tamen est mutabilis et contingens. 
Cuius causam optime assignat Ptolemaeus in 
Quadripartito , dicens, quod virtutes stellarum per 
aliud et per accidens fiunt in inferioribus, per aliud 
quidem, quia per sphaeram activorum et passivorum, 
per quorum qualitates activas et passivas inhaerent 
inferioribus; per accidens autem, quia cum haec 
forma effluat a causa neccessaria et immutabili, 
accidit ei habere esse in rebus contingentibus et 
mutabilibus. Ex duobus ergo habet mutabilitatem, 
scilicet exqualitatibus elementorum, per quas defertur 
ad generata, et ex esse generatorum, in quo est sicut 
in subiecto. Hoc igitur est fatum. 
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generabile şi coruptibile ale aceluiaşi destin, se află 
contingenţa şi <facultatea> schimbătoare prin fiinţa 
celor generate şi corupte. Şi astfel,centrul este dis¬ 
poziţia fiinţei şi a vieţii în mintea motorului prim; 
cercul apropiat de centru are aceeaşi formă de dis¬ 
poziţie ca şi perioada celestă, iar cercul îndepărtat 
de centru desemnează aceeaşi formă de dispoziţie ca 
şi cea care pătrunde schimbător în lucrurile generate 
şi corupte. însă forma aceasta, deşi este imagine a 
perioadei, în mod potenţial şi virtual deţine dinainte 
întreaga fiinţă şi operare asupra duratei celor gene¬ 
rate şi corupte; şi astfel, deşi ţine de necesar, totuşi 
este schimbătoare şi contingenţă. Ptolemeu lămureşte 
foarte bine cauza acestui lucru în Quadripartitum 35 , 
spunând că virtuţile stelelor se realizează în cele 
inferioare prin alteritate şi prin accident: prin al- 
teritate, fiindcă <survin> prin sfera celor active şi 
pasive prin ale căror calităţi active şi pasive sunt 
inerente celor inferioare, iar prin accident, fiindcă, 
de vreme ce această formă se revarsă dinspre cauza 
necesară si neschimbătoare, ei îi revine să aibă fiinţă 
în lucrurile contingente şi schimbătoare. Ea posedă 
<facultatea> schimbătoare din două <surse>, adică 
din calităţile elementelor prin care este purtat spre 
cele generate şi din fiinţa celor generate în care se re¬ 
găseşte ca într-un subiect. Aşadar, acesta este destinul. 
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(1) Et sic primae rationi consentimus; conce- 
dimus enim, quod hoc modo esse habet. 

(2) Et hoc modo secundam rationem concedi- 
mus, quod quae sunt, mensurantur periodo. 

(3,4) Ad id autem quod tertio obicitur et quarto, 
dicimus, quod inferiora quidem nata sunt oboedire 
superioribus, sed inferius et superius dupliciterrefe- 
runtur ad invicem. Si enim relatio fiat per unam et 
simplicem formam, quam dat superior et accipit in¬ 
ferior motor, verum est, quod superiori movente de 
necessitate movetur inferior; et talis forte relatio est 
inter motores superiores et inferiores orbium caeles- 
tium. Si autem inferior motor sit in forma una, quam 
non accipit a superiori, sed refertur ad ipsum sicut 
directus ab ipso et instrumentum eius, nihil prohibet, 
quin per contrarium suae formae vel aliam disposi- 
tionem ad aliud inclinantem impediatur, ita quod a 
superiori motum non suscipit; et sic est de calido et 
frigido relatis ad virtutes caelestium; calidum enim 
per propriam formam, non caelestem, est congrega- 
tivum homogeneorum et disgregativum hetero- 
geneorum, et frigidum e contrario. Et ideo istae 
qualitates, per contrarietatem inventam in materia et 
diversitatem dispositionum materiae saepe excludunt 
effectus motus caelestis. Propter quod Ptolemaeus 
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A 

(1) In felul acesta, consimţim la prima argumen¬ 
tare, căci acceptăm că în felul acesta are fiinţă. 

(2) în sensul că cele existente sunt măsurabile 
în perioadă, acceptăm şi cel de-al doilea sens. 

(3,4) însă, la ceea ce se expune la punctele 3 şi 
4, spunem că cele inferioare sunt născute spre a se 
supune celor superioare, dar inferiorul şi superiorul 
se raportează unul la altul în două feluri. Căci, dacă 
relaţia se realizează printr-o formă unică şi simplă 
pe care o dă motorul superior şi o primeşte cel infe¬ 
rior, este adevărat că prin mişcarea superioară în mod 
necesar este mişcat inferiorul; si o atare relaţie are 
loc între motoarele superioare şi cele inferioare ale 
planetelor cereşti. Dacă însă motorul inferior se regă¬ 
seşte într-o formă unică pe care nu o ia de la cel supe¬ 
rior, ci se raportează la acesta ca fiind condus de el 
şi ca un instrument al lui, nimic nu se opune ca, prin 
contrarul formei sale sau printr-o altă dispoziţie ce 
tinde spre alteritate să fie împiedicat, astfel încât să 
nu îşi asume mişcarea de la cel superior. Aşa este 
în privinţa caldului şi recelui raportate la virtuţile 
celor celeste. Caldul, prin propria virtute noncelestă, 
este comprimaţiv pentru cele omogene şi separaţi v 
pentru cele eterogene, iar recele invers. Şi de aceea 
aceste calităţi, prin contrarietatea regăsită în mate¬ 
rie şi diversitatea dispoziţiilor materiei, exclud ade¬ 
sea efectele mişcării cereşti. De aceea, Ptolemeu 36 

9 9 7 
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dicit, quod sapiens homo dominatur astris; ubi dicit 
Commentator, quod si effectus circuli caelestis mi- 
norando humores corpora disponit ad quartanam, 
sapiens medicus hoc praevidens per calida et humida 
corpora disponit ad sanguinem et tune excluso ef- 
fectu caelesti quartana non inducitur. 

(5) Ad id quod obicitur ulterius, respondendum 
est, quod hoc modo ad fatum referuntur operationes 
virtutum vegetabilium et sensibilium. Cum tamen 
dispositio fatalis exclusibilis sit et impedibilis ab op- 
positis dispositionibus inventis in materia, exclu¬ 
sibilis etiam est ab oppositis dispositionibus inventis 
in anima sensibili. Hoc enim faciunt apprehensa in 
virtutibus animae sensibilis, quod faciunt disposi- 
tiones activarum et passivarum qualitatum in corpo- 
ribus; unde imaginatione mulieris concepta, totum 
corpus transmutatur ad venerea. Propter quod etiam 
Avicenna dicit, quodquidam ex imaginatione leprae 
leprosus factus est, et patientibus fluxum sanguinis 
prohibet Galenus aspectum rubicundorum. Si igitur 
apprehensa sint contraria motui caelesti, excludunt 
effectum eius, sicut per contrarias dispositiones ex- 
cluditur a corpore. Per convenientes autem motui 
caelesti dispositiones corporales et apprehensiones 
animales iuvatur caelestis effectus. Et hoc est quod 
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afirmă că un om înţelept este dominat de astre; aici 
Comentatorul 37 spune că, dacă efectul cercului celest, 
micşorând umorile, dispune corpurile la <febră> la 
un interval de patru zile, un medic înţelept, prevă¬ 
zând acest lucru prin corpurile calde şi umede, dis¬ 
pune la luarea de sânge şi atunci, prin excluderea 
efectului celest, <febra> din patru în patru zile nu 
se mai declanşează. 

y 

(5) La ceea ce se prezintă mai departe, trebuie 
spus că în felul acesta se raportează la destin ope¬ 
raţiile virtuţilor vegetative şi sensibile. Totuşi, dacă 
dispoziţia fatală poate fi exclusă şi împiedicată de 
către dispoziţiile opuse aflate în materie, atunci ea 
poate fi exclusă chiar şi de către dispoziţiile opuse 
aflate în sufletul sensibil. Căci aprehensiunile din 
virtuţile sufletului sensibil determină dispoziţiile 
calităţilor active şi pasive în corpuri. De aceea, o dată 
concepută imaginea femeii, întreg corpul se predis¬ 
pune la dragoste 38 . De aceea chiar Avicenna spune 
că cineva, prin imaginea leprei s-a îmbolnăvit de 
lepră, iar Galenus îi împiedică pe cei ce suferă o he¬ 
moragie să privească petele roşii. Dacă, aşadar, apre¬ 
hensiunile sunt contrare mişcării cereşti, ele exclud 
efectul acesteia, după cum, prin dispoziţiile contrare, 

A 

el este exclus din corp. In schimb, prin dispoziţiile 
corporale şi aprehensiunile animate care convin miş¬ 
cării cereşti, efectul ceresc este ajutat. Şi aceasta este 
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dicit Messehallach, quod caelestis effectus, quem 
iile alatir vocat, iuvatur a sapiente astronomo, sicut 
in producendis terraenascentibus iuvatur aratione et 
seminatione. 

(8) Ad hoc quod obicitur de causa somniorum, 
de plano videtur mihi esse concedendum, maxime 
de somniis, quae fiunt per imaginarias visiones. 

(7) Ad hoc quod obicitur de illuminatione in- 
tellectus animae rationalis, secundum philosophiam 
dupliciter respondetur: Uno modo secundum Stoicos, 
qui ponunt, quod omnis substantia nobilior per impe- 
rium habet movere inferiorem et inferior oboedit ei, 
sicut in fascinationibus anima unius videndo alterum 
impedit et ligat operationes eius; dicunt enim, quod 
virtute alicuius naturae superioris, sive intelligentiae 
sive stellae, anima unius ponitur in gradu superiori 
et alterius in inferiori, et tune inferior nata est mutări 
ab apprehensione superioris, et sic fieri fascinatio- 
nem, et quod dicit Aristoteles, quod inter movens 
et motum non est medium, non dicunt intelligi semper 
de immediatione loci sive spatii, sed de immediatione 
gradus superioris et inferioris, ponentes exemplum 
de eo quod prius inductum est, quia organum 
imaginationis non est immediatum vasis seminariis 
et tamen imagine mulieris concepta extenduntur vasa 
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ceea ce spune Messehallach 39 , anume că efectul ce¬ 
resc, pe care el îl numeşte alatir 40 , este ajutat de către 
astrologul înţelept, după cum cultivarea pământului 
este ajutată de arat şi însămânţat. 

(8) La ceea ce se argumentează cu privire la 
cauza viselor, mi se pare foarte clar că trebuie făcută 
o concesie, în special în privinţa viselor care se 
realizează prin viziuni imaginare. 

(7) La ceea ce se expune cu privire la ilumina¬ 
rea intelectului sufletului raţional, conform filoso- 
fiei se răspunde în două feluri: pe de o parte, potrivit 
stoicilor 41 , care spun că întreaga substanţă mai no¬ 
bilă deţine prin stăpânire mişcarea celei inferioare, 
iar cea inferioară i se supune, precum în farmece 
sufletul cuiva, văzând o altă <persoană>, împiedică 
şi opreşte activităţile acesteia; căci ei spun că, prin 
virtutea unei naturi superioare, fie inteligenţă, fie stea, 
sufletul unuia este aşezat pe o treaptă superioară şi 
al altuia pe una inferioară, ca atare cel inferior este 
născut spre a fi mutat de către aprehensiunea celui 
superior, şi aşa se realizează farmecele; iar la ceea 
ce spune Aristotel, anume că între mişcător şi miş¬ 
cat nu există intermediar, ei spun că <acest lucru> 
nu trebuie înţeles întotdeauna despre nemedierea 
locului sau a spaţiului, ci despre nemedierea gra¬ 
dului superior şi inferior, dând exemplu cu privire 
la ceea ce a fost introdus mai înainte, întrucât orga¬ 
nul imaginaţiei nu este nemediat faţă de vasele 
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seminaria et affluit semen propter immediationem 
superioritatis et inferioritatis, quae est inter praeci- 
piens et id cui praecipitur. Hoc autem secundum 
sententiamPeripateticorum non bene convenit, quia 
sine dubio inter agens et movens et motum imme- 
diatio debet esse coniunctionis et contactus. Propter 
quod dicimus, quod sicut calor digestivus duplicis 
est virtutis et unam virtutem habet, inquantum est 
calor ignis secundum se consideratus,quae est alte¬ 
rare et separare ea quae sunt diverşi generis, et deco- 
quere, alteram habet, inquantum est instrumentum 
animae, quae est principium vitae, secundum quam 
terminat digerendo ad formam vi vi, ita etiam cae- 
lestis motus duplicis est virtutis: uno modo, prout est 
motus corporis orbicularis, et sic movet corpora; alio 
modo, prout est instrumentum intelligentiae moventis 
et hoc modo effectus eius efficitur in anima sensibili 
per formas corporum et in anima intellectuali per 
formas illuminationum, quia, sicut diximus, formae, 
quae fiunt in aliquo, fiunt in ipso secundum potes- 
tatem recipientis et non secundum potestatem dantis. 

Quaecumque alia ad hanc partem obiecta sunt, 
plana sunt. 

(13) Ad dictum Gregorii dicendum est, quod 
ipse loquitur de fato, secundum quod a quibusdam 




39 


Despre destin 


seminale şi totuşi, prin conceperea chipului femeii, 

vasele seminale se destind si sămânţa se revarsă dato- 

» » 

rită lipsei medierii dintre superioritate şi inferioritate, 
<nemediere> care se află între cel ce preia şi lucrul 
căruia i se ia. Acest lucru nu concordă pe deplin cu 
părerea Peripateticilor, fiind lipsit de îndoială faptul 
că între agent şi act, mişcător şi mişcat nu trebuie 
să existe o mediere a conjuncţiei şi a contactului. De 
aceea, noi spunem că, după cum căldura digestivă 
posedă o virtute dublă, o virtute asemănătoare căl¬ 
durii focului, considerată în sensul ei propriu, care 
este arderea şi separarea celor ce sunt de gen diferit 
şi mistuirea, iar cealaltă <virtute> potrivit căreia este 
instrumentul sufletului (care este principiul vieţii), 
în conformitate cu care decide forma viului prin di¬ 
gestie, tot astfel mişcarea cerească are o dublă virtute: 
pe de o parte, precum este mişcarea corpului proiectat 
pe o orbită, şi în felul acesta mişcă corpurile, iar pe 
de altă parte, după cum se prezintă ca instrument al 
inteligenţei care pune în mişcare şi, în felul acesta, 
efectul ei este produs în sufletul sensibil prin formele 
corpurilor şi în sufletul intelectual prin formele ilumi¬ 
nărilor, fiindcă, după cum am spus, formele care se 
realizează în ceva devin în acel lucru potrivit putinţei 
celui ce primeşte, iar nu conform putinţei celui ce dă. 

Toate celelalte aspecte expuse aici sunt clare. 

(13) La afirmaţia lui Gregorius, trebuie răspuns că 
el vorbeşte despre destin după cum se spunea de către unii 
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philosophis et haereticis necessitatem rebus impo- 
nere dicebatur, secundum quod dicit poeta de Paride: 
„Te tua fata trahunt, ne coepta relinquere possis“. 

(15) Ad hoc quod quaeritur, utrum fatum sit 
causa vel causatum, dicendum, quod est similitudo 
causae uni verşi ordinis vitae et esse, et sic est aliquid 
causae, licet non sit vera causa. Et secundum quod 
adhaeret rebus generatis, est dispositio causata, licet 
causae similitudinem exprimat; est enim forma 
continens decursum esse et vitae mobiliter et 
contingenter. 

(19) Ad hoc quod obicitur de geminis, dicendum, 
quod licet possemus dicere, quod in uno concubitu 
semen per vices proicitur et per vices a matrice 
glutitur, et sic non esse unam horam conceptus 
geminorum, tamen etiamsi demus <eos> in una hora 
concipi, centrum tamen cordis eorum, a quo incipit 
conceptus formari, non est unum; et mutato centro 
necesse est mutări totum circulum, et sic horizon 
eorum non est unus, neque anguli sunt iidem nec 
eadem domorum dispositio. Et sic tota periodus 
efficitur diversa, et per consequens adhaerens rebus 
natis dispositio fatalis necessario variatur. 

Et per hoc patet solutio ad ea quae quaesita sunt 
de hoc articulo. 
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filosofi şi eretici, anume că impune necesitate lucru¬ 
rilor, la fel cum spune poetul despre Paris: „j Pe tine 
destinul te face să nu poţi lăsa cele începute 

(15) La faptul că se cercetează dacă destinul este 
cauză sau cauzat, trebuie spus că el prezintă o ase¬ 
mănare cu cauza ordinii universale a vieţii si fiinţei 
şi astfel este ceva <specific> cauzei, deşi nu este 
cauză adevărată. Iar după cum pătrunde în lucrurile 
generate, el este o dispoziţie cauzată, deşi exprimă 
asemănarea cu cauza, fiind formă ce conţine cursul 
fiinţei şi vieţii într-o manieră mobilă şi contingenţă. 

(19) La ceea ce se argumentează cu privire la 
gemeni, trebuie spus că, deşi am putea argumenta 
că într-o unică împreunare sămânţa este aruncată 
împrăştiat şi este amestecată împrăştiat de matrice, 
astfel că nu există o unică oră a conceperii gemeni¬ 
lor, chiar dacă am accepta că aceştia ar fi concepuţi 
la o oră unică, totuşi centrul inimii acestora de la care 
începe să se formeze fătul nu este unul; şi, dacă este 
modificat centrul, este necesar să fie modificat întreg 
cercul. Şi astfel, orizontul 42 lor nu este unul, nici un¬ 
ghiurile nu sunt aceleaşi, nici aceeaşi dispoziţie a 
caselor. Şi astfel, toată perioada se diversifică şi, prin 
urmare, dispoziţia fatală care pătrunde în lucrurile 
născute variază în mod obligatoriu. 

Prin aceasta se dezvăluie soluţia la cele ce sunt 

♦ 

cercetate cu privire la acest articol. 
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(16-18) Alia sunt levia et per se patentia 
unicuique. 

Art. III. Utrum necessitatem rebus imponat 

Consequenter quaeritur, utrum fatum necessi¬ 
tatem rebus imponat. 

(1) Et videtur, quod sic. Cuius enim causa ne- 
cessaria est,ipsumetiam necessarium est; causa autem 
fati est caelestis circulus, qui necessarius est; ergo et 
fatum est necessarium et necessitatem rebus imponit. 

(2) Item, fatum est mensura et regula totius esse 
et vitae; regulatum autem necessario refertur ad 
regulam; sed regula est necessaria; ergo videtur, quod 
fatum rebus fatalibus imponat necessitatem. 

(3) Item, fortiora sunt superioria quam inferiora; 
ergo superiora ad sui dispositionem necessario 
trahunt inferiora; cum autem fatum sit vinculum, per 
quod inferiora trahuntur ad superiora, videbitur fatum 
necessitatem imponere rebus. 

(4) Item, Aristoteles dicit, quod inter moventia 
superiora et inferiora concors est harmonia sicut in 
concordis citharae; sed ad harmoniam necessarium 
est, quod inferiora per omnia consequantur dispositionem 
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(16-18) Celelalte <puncte> sunt simple şi evi¬ 
dente prin ele însele oricui. 


Art. III. Dacă <destinul> impune necesitate lucrurilor 

A 

In continuare, se cercetează dacă destinul impune 
necesitate lucrurilor 

(1) Şi se pare că da. Căci lucrul însuşi a cărui 
cauză este necesară este necesar; cauza destinului, 
însă, este cercul ceresc care este necesar. Deci si 
destinul este necesar şi impune lucrurilor necesitate. 

(2) Totodată, destinul este măsura şi regula în¬ 
tregii fiinţe şi a vieţii; lucrul supus regulii se rapor¬ 
tează la regulă în mod obligatoriu; dar regula este 
necesară; deci se pare că destinul impune necesitate 
lucrurilor fatale. 

(3) De asemenea, cele superioare sunt mai pu¬ 
ternice decât cele inferioare; cele superioare le trag 
pe cele inferioare în mod necesar spre dispoziţia lor. 

A 

Insă, de vreme ce destinul este un lanţ prin care cele 
inferioare sunt ghidate spre cele superioare, se va 
vădi că destinul impune necesitate lucrurilor. 

(4) Apoi, Aristotel 43 afirmă că între mişcătoarele 
superioare şi cele inferioare se stabileşte o concordie 
precum armonia din corzile unei chitare. Dar pentru 
armonie este necesar ca cele inferioare să urmeze în 
toate dispoziţia celor superioare; deci dispoziţia 
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superiorum; ergo dispositio superiorum adhaerens 
inferioribus necessitatem imponit eis. 

Contra : 

Fatum est adhaerens rebus mobilibus, ut supra 
dictum est, et per mobiles res adveniens; sed motis 
mobilibus moventur ea quae in ipsis sunt: ergo fatum 
est dispositio in diversa mutabilis; contingenter igitur 
se habet ad res et non imponit necessitatem. 

Solutio : 

Dicendum, quod fatum mutatur multiplici de 
causa, sicut superius diximus; et ideo nullam ne¬ 
cessitatem imponit rebus, sed inclinat ad effectus 
caelestium, si non sit opposita dispositio fortior in 
materia in contrarium movens. Et ideo huiusmodi 
moventia assimilat Aristoteles in II De somno et 
vigilia duplicibus consiliariis; sapientes enim con- 
siliarii ex rationibus certis suadent aliquid utiliter esse 
faciendum, quod tamen inferiores propter adver- 
sos casis obviantes dissuadent, et tune solvitur lex 
consilii sapientum. Et est suum verbum tale, quod 
saepe supervenientibus aliis consiliis consilia mu- 
tantur sapientum; regula enim, ut dicit Aristoteles 
Lesbiae aedificationis mutatur ad aedificatum. Est 
autem Lesbia insula, in qua lapides non ad 
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celor superioare, pătrunzând în cele inferioare, le 
impune acestora necesitatea. 

Contra. 

Destinul pătrunde în lucrurile mobile, după cum s-a 
spus mai sus, şi survine prin lucrurile mobile. Dar, dacă 
lucrurile mobile sunt mişcate, atunci sunt mişcate si 
cele ce se află în acestea: deci destinul este o dispoziţie 
schimbătoare în lucrurile diverse; aşadar, el se rapor¬ 
tează contingent la lucruri şi nu impune necesitate. 

Soluţie : 

Trebuie stabilit că destinul se modifică din mai 
multe cauze, după cum am spus mai sus, şi de aceea 
nu impune vreo necesitate lucrurilor, ci înclină spre 
influenţele celor celeste, cu condiţia ca dispoziţia mai 
puternică din materie, care produce o mişcare con¬ 
trară, să nu se opună. Şi de aceea Aristotel, în Despre 
somn şi veghe , II 44 , aseamănă mişcătoarele de acest 
fel cu nişte sfetnici şovăitori; căci sfetnicii înţelepţi 
conving pe baza unor argumente sigure că trebuie 
înfăptuit ceva cu folos, lucru pe care totuşi, datorită 
întâmplărilor inferioare care devin contrare, îl re¬ 
tractează, şi atunci legea sfatului celor înţelepţi se 
destramă. Iar expresia lui vrea să spună că adeseori, 
prin intervenţia altor hotărâri, planurile celor înţe¬ 
lepţi se modifică, căci, după cum spune Aristotel 45 , 
regula construcţiei în Lesbos se modifică după lu¬ 
crul construit. Lesbos este insula în care pietrele 
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rectam Uneam sunt dolabiles, et ideo oportet, 
quod regula, secundum quam dolantur, aliquantulum 
curvetur ad ipsas aedificationes. Et ita est de dis- 
positione esse et vitae inferiorum, in qua propter 
causas, quae sunt in materia, saepe mutatur dispositio 
sapiens circuli caelestis, et ipsa dispositio adhaerens 
mobilibus, quae fatum vocatur, extra rectitudinem 
caelestium declinans exorbitat propter multas op- 
positas inferiorum transmutationes. 

(1) Ad primum ergo dicendum, quod causa fati 
neccessaria est; sed ex hoc non sequitur, nisi quod 
sit ipsum neccessarium esse, sed non sequitur ulte- 
rius, quod neccessitatem imponat rebus, quia non 
inhaeret eis secundum potestatem caelestium, quae 
neccessaria sunt, sed secundum potestatem inferio¬ 
rum, quae omnino mutabilia et contingentia sunt. 

(2) Ad secundum dicendum, quod relatio, quae 
est inter regulans et regulatum, neccesaria est sicut 
relatio, quae est inter patrem et filium. Sed quia 
mutatio causat relationem et causat relationis 
destructionem, ideo mutatio, quae est in rebus mo¬ 
bilibus, causa est, quod regulatum non sequitur re¬ 
gulam [et non sequitur ad ipsam], et quoad hoc est 
non regulatum. 
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nu pot fi cioplite după o linie dreaptă şi de aceea 
trebuie ca regula conform căreia sunt cioplite să se 
modifice întrucâtva după clădirile însele. Şi aşa se 
petrece cu dispoziţia fiinţei şi vieţii celor inferioare, 
în care, datorită cauzelor care se află în materie, 
adeseori dispoziţia înţeleaptă a cercului ceresc se 
schimbă şi însăşi dispoziţia ce pătrunde în lucrurile 
mobile, numită destin, gravitează, înclinându-se în 
afara rectitudinii celor cereşti, datorită numeroaselor 
transformări opuse ale celor inferioare. 

(1) La primul <argument>, trebuie spus că este 
necesară cauza destinului, dar de aici rezultă numai 
existenta sa necesară, fără să rezulte în continuare 
că ar impune necesitate lucrurilor, fiindcă nu se 
inserează în ele conform putinţei celor cereşti, care 
sunt necesare, ci conform putinţei celor inferioare, 
care sunt întru totul schimbătoare şi contingente. 

(2) La al doilea <argument>, trebuie spus că 

relaţia care se Stabileşte între <lucrul> care conferă 
* » 

o regulă şi cel care o primeşte este necesară, ca şi 
relaţia stabilită între părinte şi fiu. Dar, deoarece 
modificarea cauzează relaţia şi <totodată> distruge¬ 
rea ei, modificarea care este în lucrurile mobile se 
constituie în cauza faptului că lucrul care primeşte 
regula nu urmează regula [şi nu se ţine de ea] şi în 
această privinţă este lipsit de o regulă. 




Alhert cel Mare 


48 


(3) Ad tertium dicendum, quod licet fortiora sint 
superior a quam inferior a, tamen ex impotenţi a infe- 
riorum contingit, quod non omnia possunt assequi 
superiorum effectus, et quoad hoc ex parte ipsorum 
solvitur vinculum. 

(4) Ad quartum dicendum, quod solutio tempe- 
rantiae chordarum dissonantiam inducit in cithara; et 
similiter mutatio et alteratio inferiorum dissonantiam 
facit ab effectu superiorum; unde dicit Damascenus, 
quod superiora inferiorum quaedam sunt signa, nos- 
trorum autem actuum nullo modo sunt causa. 

Art. IV. An fatum sit scibile 

Consequenter quaeritur, an fatum sit scibile. 

(1) Et videtur, quod non; cum enim sit effectus 
caelestis circuli et similitudo quaedam ipsius, sicut 
forma ordinis alicuius similis est ipsi causae ordinis 
eiusdem - et in caelesti circulo quoad nos infinita 
consideranda sunt, sicut stellae in numero et specie 
et virtutibus et situs earum in circulo declivi et extra 
ipsum et distantiae et coniunctiones et quantitas 
anguli, sub quo indicit radius, et pars fortunae et 
gradus lucidi et umbroşi in puteis et in turribus 
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(3) La <argumentul> al treilea, trebuie spus că, 
deşi cele superioare sunt mai puternice decât cele 
inferioare, totuşi, datorită neputinţei celor inferioare, 
se justifică faptul că nu toate pot urma efectele celor 
superioare, şi până aici dinspre partea acestora din 
urmă se rupe lanţul. 

(4) La al patrulea <argument>, trebuie precizat 
că slăbirea întinderii coardelor induce în chitară diso¬ 
nanta; si, la fel, modificarea si alterarea celor infe- 

rioare determină disonantă fată de influentele celor 

♦ » * 

superioare; de aceea, Damaschin 46 afirmă că cele 
superioare sunt anumite semne ale celor inferioare, 
dar în nici un fel nu constituie cauza actelor noastre. 


Art. IV. Dacă destinul poate fi cunoscut 

în continuare, se cercetează dacă destinul poate 
fi cunoscut. 

(1) Şi s-ar părea că nu; căci de vreme ce există 
efectul cercului ceresc si o anumită asemănare cu el, 

9 7 

după cum forma vreunei ordini este asemănătoare 
însăsi cauzei aceleiaşi ordini - si în cercul ceresc 

» 9 9 

trebuie luate în calcul <aspecte> infinite în ceea ce 
ne priveşte, precum stelele în număr şi specie, 
virtuţile si poziţiile acestora în mişcarea de revoluţie 
şi în afara ei, distanţele, conjuncţiile şi mărimea 
unghiului sub care pătrunde raza, partea de şansă, 
gradele de lumină şi de umbră din puţurile şi turnurile 
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existentes et huiusmodi infinita quoad nos, videbitur 
etiam, quod effectus eius a nobis sciri non possit. 

(2) Item, circulus continet datorem vitae e t dato- 
rem fortunae et datorem sensus et intellectus, qui 
hyleg et alchochoden a matemathicis vocantur; aliter 
enim non esset mensura totius vitae, quia principium 
vitae non includeret; hora enim principii omnium 
horarum est hora enim principii omnium horarum 
est hora casus seminis in matricem. Hanc autem 
quoad nos non contingit scire. Ergo ignorabitur forma 
dispositionis totius vitae, et sic ignorata erit fatalis 
dispositio rerum. 

(3) Et hoc videtur ex effectibus. Sunt enim 
quaedam, quorum videtur esse una periodus, et tamen 
accidentia eorum per se, sicut est sexus masculinus 
et femininus, non sunt eadem, et causam huius non 
contingit scire ex caelestis circuli effectu. 

(4) Similiter est, quod natus in octavo mense 
moritur ut frequentius et natus in septimo vivit. 

(5) Similiter in geminis, quorum unus est mas- 
culus et alter femina, rarissime contingit masculum 
vivere, femina autem aliquando supervivit; et cau¬ 
sam horum aut impossibile aut valde difficile est 
assignare ex caelesti circulo. 

(6) Item, quod luminaribus existentibus in 
căpiţe Algol sive Gorgonis, si ea Marş respectu 
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existente şi <aspecte> de acest fel infinite în ceea 
ce ne priveşte, se va vădi că efectul acestuia nu poate 
fi ştiut de către noi. 

(2) Totodată, cercul îl conţine pe dătătorul vieţii, 
al norocului, al simţului si al intelectului. Acestea 
sunt numite de către astrologi hyleg şi alchochoden ; 
căci altfel el nu ar putea fi măsura întregii vieţi, fi¬ 
indcă nu ar include principiul vieţii; ora începutului 

tuturor orelor este ora căderii seminţei în matrice. 

* 

Dar acest lucru nu ne este dat spre cunoaştere. Deci 
va fi ignorată forma dispoziţiei întregii vieţi şi astfel 
dispoziţia fatală a lucrurilor nu poate fi cunoscută. 

(3) Şi acest lucru este vădit din efecte, căci sunt 
unele a căror perioadă pare a fi una şi totuşi acciden¬ 
tele acestora în sine, ca partea bărbătească şi feme- 
iască, nu sunt aceleaşi, iar cunoaşterea cauzei acestui 
lucru nu se justifică din efectul cercului ceresc. 

(4) La fel, se întâmplă că cel născut în luna a opta 
moare adesea, iar cel născut în luna a şaptea trăieşte. 

(5) De asemenea, în cazul gemenilor, dintre care 
unul este de parte bărbătească şi celălalt de parte fe- 
meiască, foarte rar se întâmplă ca cel de parte bărbă¬ 
tească să trăiască, în schimb cel de parte femeiască 
supravieţuieşte uneori; şi este fie imposibil, fie foarte 
dificil a explica din cercul ceresc cauza acestor lucruri. 

(6) La fel <se spune>: că, dacă luminătorii se află 
în capul Algol sau al Gorgonei, iar Marte îi va iradia 
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inimicitiae radia verit, natus, ut dicit Ptolemaeus, 
truncabitur manibus et pedibus, et truncatus suspen- 
detur in cruce. 

(7) Item, de hoc quod dicit, quod luna in Leone 
existente vestimenta nova ne induas, difficile est 
valde causam invenire ex caelesti circulo, et si hu- 
iusmodi conclusiones essent scibiles, essent ad haec 
principia ex quibus via syllogistica concluderentur, 
ordinată. Nune nulla via rationis videtur esse; non 
enim sequitur: Luna est in Leone, ergo malum est 
induere vestes novas. Aut: luminaria sunt in căpiţe 
Gorgonis, et respicit ea inimica radiatio Martis a 
quadrato vel ab opposita diametro; ergo natus tune 
suspendetur in cruce. 

Solutio : 

Dicendum, quod duae partes sunt astrono- 
miae, sicut dicit Ptolemaeus: una est de sitibus 
superiorum et quantitatibus eorum et passionibus 
propriis; et ad hanc per demonstrationem perveni- 
tur. Alia est de effectibus astrorum in inferioribus, 
qui in rebus mutabilibus mutabiliter recipiuntur; 
et ideo ad hanc non pervenitur nisi per coniectu- 
ram, et oportet astronomum in ista parte secundum 
aliquid physicum esse et ex signis physicis co- 
niecturari. Coniecturatio autem, cum sit ex signis 
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prin căutătură potrivnică, după cum spune Ptolemeu 47 , 
celui născut i se vor tăia mâinile şi picioarele şi, cio¬ 
pârţit fiind, va fi ridicat pe cruce. 

(7) Apoi, cu privire la <teoria> care spune că, 
dacă Luna se află în Leu, să nu te îmbraci cu haine 
noi, este dificil să îi descoperi cauza din cercul ceresc, 
iar dacă concluziile de acest tip ar putea fi cognos¬ 
cibile, ele ar fi ordonate după acele principii din care 
ar putea fi extrase pe cale silogistică. Dar nu pare a 
exista vreo cale a raţiunii, căci nu rezultă: Luna este 
în Leu, atunci este rău să porţi haine noi. Sau: <dacă> 
luminătorii se află în capul Gorgonei şi iradiaţia po¬ 
trivnică a lui Marte îi cată de la un sfert <din circum- 
ferinţă> sau dinspre partea opusă în diametru, atunci 
cel născut va fi ridicat pe cruce. 

Soluţie : 

Trebuie spus că există două părţi ale astronomiei, 
după cum precizează Ptolemeu 48 : una cu privire la 
poziţiile celor superioare, cantităţile acestora şi pasiu¬ 
nile specifice, iar la aceasta se ajunge prin demon¬ 
straţie. Cealaltă se referă la efectele astrelor în cele 

* 

inferioare, <efecte> care sunt receptate în lucrurile 
schimbătoare în mod schimbător si de aceea la această 
<parte> nu se ajunge decât prin interpretare şi trebuie 
ca astronomul să se raporteze în această privinţă la 
ceva fizic şi să facă interpretarea din semne fizice, 
însă interpretarea, din moment ce provine din semne 
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mutabilibus, generat habitum minoris certitudinis, 
quam sit scientia vel opinio. Cum enim huiusmodi 
signa sint communia et mutabilia, non potest haberi 
ex ipsis via syllogistica, eo quod nec in omnibus nec 
in pluribus includunt significatum, sed quantum est 
de se, sunt iudicia quaedam multis de causis muta¬ 
bilia, sicut patet per antedicta. Et ideo saepe astro- 
nomus dicit verum et tamen non evenit, quod dicit, 
quia dictum suum fuit quoad dispositionem caeles- 
tium verissimum, sed haec dispositio a mutabilitate 
inferiorum exlusa est. 

(1) Ad primum dicendum, quod quidem multa 
et quoad nos infinita consideranda essent, sed con- 
siderantur paucissima, quibus oboediunt alia, et ex 
illis pronosticabilis habetur coniecturatio. Propter hoc 
dicit Ptolemaeus, quod elector non nisi probabiliter 
et communiter iudicare debet, hoc est per causas 
superiores communes, quas propriae rerum causae 
frequentissime excludunt. 

(2) Ad aliud dicendum, quod hora talis diffi- 
culter scitur, et ideo inventum est remedium, ut ac- 
cipiatur ascendens gradus occulti, hoc est horae 
coniunctionis vel praeventionis luminarium adae- 
quatur circulus, quia iile habet influentiam ad omnem 
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schimbătoare, generează o deprindere de o certitu¬ 
dine mai scăzută decât poate fi ştiinţa sau opinia. Căci 
dacă semnele de acest tip sunt comune şi schimbă¬ 
toare, nu se poate obţine din acestea o cale silogis¬ 
tică, prin aceea că, nici în toate, nici în majoritatea, 
nu includ un semnificat <unic>, ci,în ceea ce le pri¬ 
veşte, sunt anumite judecăţi schimbătoare din multe 
cauze, după cum se dezvăluie prin cele spuse ante¬ 
rior. De aceea, adeseori astrologul spune adevărul, 
deşi nu se întâmplă ceea ce spune, fiindcă afirmaţia 
lui s-a referit la dispoziţia întru totul adevărată a celor 
celeste, dar această dispoziţie este înlăturată de 
<facultatea> schimbătoare a celor inferioare. 

(1) La primul <argument> trebuie spus că, 
într-adevăr, multe lucruri (şi infinite în privinţa noas¬ 
tră) ar trebui luate în calcul, deşi se iau în calcul foarte 
puţine cărora li se supun altele şi interpretarea lor 
este socotită previzibilă. De aceea, Ptolemeu 49 spune 
că ghicitorul nu trebuie să judece decât în mod pro¬ 
babil şi în general, datorită cauzelor superioare gene¬ 
rice pe care cauzele proprii lucrurilor le exclud de 
cele mai multe ori. 

(2) La celălalt <argument> trebuie răspuns că 
o atare oră se cunoaşte cu greu şi de aceea a fost găsit 
ca remediu să se ia un ascendent de grad ocult, adică o 
adecvare a cercului la ora conjuncţiei sau a întâmpinării 
luminătorilor, fiindcă acela are influenţă faţă de întreaga 
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nativitatem, quae proximo sequitur; vel accipiatur 
ascendens ad nativitatem ex utero. 

(3) Ad aliud dicendum, quod via syllogistica 
sciri non potest conclusio coniecturalis; sed tamen 
imperfectio scientiae non impedit, ut dicit 
Ptolemaeus, quin hoc inde sciatur, quod inde sciri 
potest, sicut etiam est in pronosticatione somniorum. 
Non enim habitudo syllogistica est inter imaginem 
somnialem et interpretationem somnii; et sic est in 
omnibus existimationibus coniecturalibus. 

(5) Ad hoc quod quaeritur de disparitate sexus 
in geminis, dicendum, quod sexus femineus semper 
fit per occasionem defectus alicuius principiorum. 
Cum enim semen masculi factivum sitet formativum 
per virtutem formativam, quam habet in semetipso, 
semper inducit formam masculi de intentione pro¬ 
pria, nisi qualitate materiae impediatur, et ideo sexus 
femineus indicit ex defectu, nec natura particularis 
unquam intendit facere feminam; sed cum melius 
fieri non possit ex natura universali, fit adiutorium 
generationis et non generans proprie; et haec est 
femina. Et hoc est, quod intendit Dominus dicere 
Gen. II, 18: „Non est “, inquit, „bonum hominem\ hoc 
est virum, „esse solum; faciamus ei adiutorium simile 
sibi“. Unde dispar sexus in geminis provenit ex 
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naştere care urmează foarte curând, sau să se ia un 
ascendent la naşterea din pântece. 

(3) La următorul, trebuie precizat că pe cale silo¬ 
gistică nu poate fi cunoscută concluzia interpretării; 
totuşi, imperfecţiunea ştiinţei nu impiedică, după cum 
spune Ptolemeu, să se cunoască ulterior lucrul care 
poate fi cunoscut ulterior, aşa cum se petrece în pre¬ 
viziunea viselor. Căci între imaginea onirică şi inter¬ 
pretarea visului nu există o cale silogistică; şi aşa este 
în cazul tuturor părerilor interpretabile. 

(5) La ceea ce se cercetează cu privire la deose¬ 
birea sexului la gemeni, trebuie precizat că sexul 
feminin se realizează întotdeauna cu prilejul vreunei 
deficienţe de principii. Căci, dacă sămânţa bărbatului 
este producătoare şi formativă, prin virtutea formativă 
pe care o deţine în ea însăşi, întotdeauna determină 
forma bărbatului din intenţie proprie, dacă nu este 
împiedicată de calitatea materiei, şi de aceea sexul 
feminin apare din deficienţă, natura particulară nein¬ 
tenţionând niciodată să facă femeie; dar, de vreme 
ce din partea naturii universale nu poate fi mai bine, 
se creează un ajutor al generării şi nu un generant în 
sens propriu, aceasta fiind femeia. Şi aceasta este ceea 
ce vrea să spună Domnul în Geneza , II, 18: yy Nu este 
bine“ spune El, „pentru om “, adică pentru bărbat, „să 
fie singur; să-i facem un ajutor pe potriva lui\ De aici 
rezultă că deosebirea sexului la gemeni provine din 
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def ectu principiorum naturalium in altera parte semi- 
nis et non ex periodo caelesti. Quod autem in talibus 
geminis mas ut frequentius mori tur, contingit ex hoc 
quod cum tales gemini ex uno semine diviso gene- 
rentur, fuit materia male terminabilis a virtute forma¬ 
tiva, quia si bene fuisset terminabilis, utrumque 
formasset in marem. Materia autem masculi maiori 
et meii ori indiget terminatione quam materia femi- 
nae, et ideo masculus remanet aegrotus et debilis et 
ex interminatione quam materia feminae, materiae cau- 
sam morţiş habens, femina autem, cui parva sufficit 
terminatio, propter mollitiem corporis aius aliquando 
supervivit; frequentissime tamen ambo moriuntur. 

(4) Ad hoc quod obicitur de octavo mense, falso 
dixerunt quidam, quod ut frequentius octavo mense 
natus moritur, quia octavus mensis Satumo attri- 
buitur, cuius frigus et siccitas natum interficiunt. Hoc 
enim falsum probatur per hoc quod mulţi in astro¬ 
nomia filii Satumi esse dicuntur, qui diu supervi- 
vunt. Causa ergo non est in caelesti circulo, sed in 
principiis naturae. Luna enim est magis dominaţi va, 
ad cuius conversiones mensurantur conceptus et 
impraegnationes, ut dicit Aristoteles. Luna enim 
est alter sol, eo quod lumen a sole recipit, et quod 
sol facit in anno, luna facit in mense. A prima 
enim incensione usque ad hoc quod est dimidia. 
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deficienţa principiilor naturale într-o anume parte a 

A 

seminţei, iar nu din perioada cerească. In schimb, 
faptul că la astfel de gemeni cel de parte bărbătească 
moare mai des se explică din aceea că materia a fost 
rău împlinită de virtutea formativă, de vreme ce astfel 
de gemeni sunt generaţi din divizarea unei seminţe, 
fiindcă dacă ar fi fost bine împlinită, şi pe unul şi 
pe altul i-ar fi format în bărbat. Dar materia bărba¬ 
tului necesită o desăvârşire mai mare si mai bună 

* * 

decât materia femeii, de aceea bărbatul rămâne bol¬ 
nav si slab, avându-si cauza morţii din nedesăvârşirea 

» ' ♦ » * 

materiei; dar femeia, căreia îi este suficientă o împli¬ 
nire puţină datorită fragilităţii corpului ei, supravie¬ 
ţuieşte uneori; cel mai des totuşi ambii mor. 

(4) La ceea ce se expune cu privire la luna a 
opta, în mod greşit au spus unii că cel născut în luna 
a opta moare mai des fiindcă a opta lună este atribuită 
lui Saturn, al cărui frig şi uscăciune îl ucid pe cel 
născut. Căci este dovedit fals prin aceea că mulţi 
dintre aceia care trăiesc mult în astrologie sunt consi¬ 
deraţi fii ai lui Saturn. Deci, cauza nu se află în cercul 
ceresc, ci în principiile naturii. Căci luna, după ale 
cărei conversiuni sunt măsurate conceperile şi im¬ 
pregnările, după cum spune Aristotel 50 , este mai 
dominatoare. Luna este un alt soare, prin aceea că 
primeşte lumină de la soare şi ceea ce soarele face 
într-un an, luna îndeplineşte în decursul evoluţiei 
lunare. Căci de la lună nouă până la primul pătrar. 
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est calida et humida sicut vernum tempus; a me- 
diatione usque ad plenilunium est calida et sicca sicut 
aestas; a plenilunio usque ad secundam mediationem 
est frigida et sicca sicut autumnus; a seconda medi- 
tatione usque ad coniunctionem est frigida et humida 
sicut hiems. Quod autem nata sit movere humorem, 
patet in accessu et recessu maris, qui accessus et 
recesus maris in media lunatione, quae est quattuor- 
decim dierum, ad circulum in descendendo et ascen- 
dendo. Si enim minimus sit fluxus maris, ad idem 
punctum parvitatis revertetur die quarta decima. Licet 
enim luna in media lunatione non transeat nisi medie- 
tatem circuli sui, tamen motus augis ex opposito oc- 
currens sibi complet aliam circuli medietatem. Luna 
enim in quolibet mense bis est in auge, scilicet in 
praeventione et coniunctione cum sole. Luna enim 
in coniunctione vivificum lumen a sole accipit, et 
cum Venus numquam longe distet a sole et Venus 
habeat movere humorem seminalem, luna quando 
soli coniungitur, acquirit Veneris virtutem. Et sic ex 
virtute propria movet humorem, ex virtute solis influit 
vitam humori moto et ex virtute Veneris movet semi- 
nis genituram ad formas geniturae convenientes. Et 
quia Mercurius etiam est cum sole, Mercurius habet 
commiscibilem virtutem ex multis gyrationibus eius, 
quas habet super omnem alium planetam, et luna hanc 
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ea e caldă şi umedă precum timpul primăvăratic; de 

la primul pătrar până la lună plină, este caldă şi uscată 

precum vara; de la lună plină până la ultimul pătrar 

este rece şi uscată precum toamna; de la ultimul 

pătrar până la conjuncţie este rece şi uscată precum 

iama. însă, în fluxul şi refluxul mării se vede faptul 

că ceea ce este născut reprezintă o mişcare a unei 

umori. Acest flux şi reflux, în mijlocul fazelor lunii, 

care este ziua a paisprezecea, revine la cerc prin 

descendentă si ascendentă. Căci dacă fluxul mării 
» » » 

este minim va reveni la acelaşi punct al puţinătăţii 
în ziua a paisprezecea. Deşi luna, la jumătatea fazelor 
ei, nu parcurge decât jumătatea cercului său, totuşi 
mişcarea de creştere, venind din sens opus, îi com¬ 
pletează cealaltă jumătate a cercului. Căci luna, în 
oricare lună, se află de două ori în creştere, bineîn¬ 
ţeles în momentul întâmpinării şi conjuncţiei cu soa¬ 
rele. în conjuncţie, luna ia de la soare lumina vie şi, 
de vreme ce Venus nu se îndepărtează niciodată de 
soare şi stăpâneşte mişcarea umorii seminale, luna 
preia virtutea lui Venus, când intră în conjuncţie cu 
soarele. Şi astfel, din propria virtute mişcă umoarea, 

din virtutea soarelui revarsă viata umorii mişcate si 

* * * 

din virtutea lui Venus mişcă procrearea seminţei spre 
formele care convin procreării. Şi fiindcă Mercur este 
cu soarele. Mercur are virtutea contopirii, datorită 
numeroaselor sale giraţii pe care le deţine asupra 
oricărei alte planete. Luna, la rândul ei, preia această 
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virtutemmereturex coniunctione ad ipsum, et ex illa 
coniunctione semen viri et feminae movet in com- 
mixtionem. Sic ergo luna conversionibus suis com- 
mixtiones, conceptus et impraegnationes causat et 
regulat. Sunt autem in genitura septem mutationes 
necessariae. Quarum prima est seminis conversio, 
et praecipue ad formam cordis, ad quam totum aliud 
formatur. Secunda est materiae distinctio ad formam 
membrorum principalium, quae et creatrices habent 
virtutes, sicut hepar creat virtutes naturales et cere- 
brum virtutes animales et vasa seminaria virtutes for¬ 
maţi vas conceptuum. Et ideo in secunda mutatione 
adhaerent puncto cordis tres vesiculae, quas facit 
spiritus delatus ad locum cerebri, hepatis et vasorum 
seminalium. Terţi a mutatio est distinctio materiae, 
quando vesicula cerebri ascendit sursum et vesicula 
hepatis aliquantulum inferius ad dextrum, et ad ulti- 
mum descendit vesica vasorum seminalium; et hune 
descensum et ascensum facit exsufflatio spiritus, qui 
est in corde. Quarta mutatio est totius materiae dis¬ 
tinctio, ut distribuatur locis membrorum secunda- 
riorum, quae creatrices virtutes non habent: et hanc 
distincionem iterum facit cordis exsufflatio. Quae exsuf¬ 
flatio et perforat et distendit materiam et perforando 
quidem facit vias venarum pulsatilium et quietarum 
et nervorum, extendendo autem distribuit uniuscu- 
iusque membri materiam in locum proprium. Quinta 
mutatio est transmutatio materiae in figuram 
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virtute prin conjuncţia cu el şi, datorită acelei con¬ 
juncţii, sămânţa bărbatului şi a femeii se mişcă spre 
contopire. Astfel, prin conversiunile sale, luna cau¬ 
zează şi reglează contopirile, concepţiile şi impreg¬ 
nările. însă în procreare se regăsesc şapte schimbări 
necesare. Prima dintre acestea este conversiunea semin¬ 
ţei, mai cu seamă la forma inimii în raport cu care 
se formează tot restul. A doua este distingerea mate¬ 
riei spre forma părţilor principale care posedă şi vir¬ 
tuţi creative, după cum ficatul creează virtuţile naturale, 
creierul, virtuţile animale si vasele seminale, virtuţile 
formative ale zămislirilor. Şi, de aceea, în a doua 
schimbare pătrund în punctul inimii trei vezicule pe 
care le face spiritul îndreptat spre locul creierului, 

al ficatului si al vaselor seminale. A treia schimbare 

* 

o reprezintă distingerea materiei când vezicula 
creierului urcă în sus, vezicula ficatului puţin mai jos, 
spre dreapta, şi cel mai jos coboară vezicula vaselor 
seminale, iar această coborâre si urcare sunt determi- 
nate de suflul spiritului care se află în inimă. A patra 
schimbare este distingerea întregii materii, spre a se 
distribui în locurile părţilor secundare care nu posedă 
virtuţi creative; această distingere înfăptuieşte de 
asemenea suflul inimii. Acest suflu perforează şi 
extinde materia. Perforând, el realizează vieţile arte¬ 
relor, venelor şi ale nervilor, iar prin extindere, dis¬ 
tribuie materia fiecărei părţi în locul ei propriu. A 
cincea schimbare este transpunerea materiei în forma 
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membrorum, quam figuram non reciperet nisi esset 
humida et hanc mutationem facit vis formativa cordis 
vecta in locum membrorum per spiritum exsufflatum. 
Membra autem figurata non sunt apta recipere virtu- 
tem motivam et operativam nisi per consolidationem 
et colligationem, quae sexta mutatione complentur 
per calorem cordis cum spiritu diffusum in membra, 
qui exsiccans superfluum humidum consolidat et 
confortat iuncturas et conexiones. Septima mutatione 
motus per virtutes motivas omnibus membris a corde 
influitur. Et cum omnis motus geniturae sit a luna, 
sicut iam dictum est, oportet, quod septem conver- 
sionibus lunae in homine, quod est animal perffec- 
tissimum, compleatur. Et licet istae mutationes seminis 
non fiant successive secundum numerum mensium, 
tamen perfectio earum non fit nisi completo numero 
conversionum secundum septem menses. Et in 
animalibus aliis ab homine non haec ita regulariter 
observantur propter ignobilitatem suarum comple- 
xionum, sed alia diutius ut elephas, alia bre viori 
tempore impraegnantur. Perfectis autem his septem 
conversionibus seminis embryo habet ea quae ad 
necessitatem exiguntur. Sed, sicut dicit Galenus, 
virtus formativa tripliciter se habet ad materiam; ali- 
quando enim materia est diminuta et virtus abundans. 
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membrelor, formă pe care n-ar putea-o primi dacă 
nu ar fi umedă, iar această schimbare o face puterea 
formativă a inimii, îndreptată spre locul membrelor 

A 

prin suflul spiritului. Insă membrele configurate nu 
sunt apte să primească virtutea mişcătoare şi opera¬ 
tivă decât prin consolidare şi legare. Acestea se îm¬ 
plinesc în cea de-a şasea schimbare prin căldura 
inimii răspândită împreună cu spiritul în membre, 
<căldură> care, uscând fluidul umed, consolidează 

si întăreşte îmbinările si înlănţuirile. în cea de-a 

• * * * • 

şaptea schimbare se revarsă dinspre inimă mişcarea 

în toate membrele, prin virtuţile mişcătoare. Şi, de 

vreme ce întreaga mişcare a procreării provine de 

la lună, după cum deja s-a spus, trebuie ca ea să se 

împlinească în şapte conversiuni ale lunii la om, care 

este vieţuitorul cel mai desăvârşit. Deşi aceste schim- 
* » » 

bări ale seminţei nu se realizează succesiv conform 

* 

numărului lunilor, totuşi desăvârşirea lor nu are loc 
decât după ce a fost completat numărul conversiu¬ 
nilor în cele şapte luni. Iar la animalele diferite de 
om, acest lucru nu se constată în mod regulat datorită 
precarităţii legăturilor lor, unele necesitând un timp 
mai îndelungat, ca elefantul, altele unul mai scurt, 
însă, după ce s-au împlinit aceste şapte conversiuni 
ale seminţei, embrionul are cele ce se cer în mod 
necesar. Dar, după cum afirmă Galenus, virtutea for¬ 
mativă se raportează la materie sub trei aspecte: căci 

uneori materia este redusă si virtutea abundentă, 

* 7 
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aliquando sunt secundum aequalitatem proportionata, 
aliquando virtus est deficiens et materia supera- 
bundans. Et quando quidem virtus est abundans et 
materia diminuta, terminata est completo septimo 
mense; et tune virtus abundans fortem facit motum 
ad exitum, et naşei tur puer et convalescit et efficitur 
parvus eorpore et agillis valde in operationibus. 
Quando autem sunt adaequata virtus et materia et 
quando est superabundans materia, tune non est 
completa septimo mense, sed quiescit per unam lunae 
conversionem, quae est mensis octavus, et completa 
terminatione in nono mense facit motum ad exitum 
et nascitur nono mense et convalescit; et haec est ut 
in pluribus fere omnium nativitas. Si autem est virtus 
deficiens ex inoboediantia materiae, ex angustia facit 
motum in septimo mense, quando virtus motiva data 
est, et ex defectu non complet ipsum nisi mense 
octavo, et tune nascitur et moritur ut in pluribus; et 
hoc non contingit ex periodo, sed ex corruptionem 
pricipiorum naturalium. Haec autem quae dicta sunt, 
ut in pluribus sunt vera; multum enim variationis 
faciunt complexiones feminarum et complexiones 
climatum. Propter quodego vidi unam,quae peperit 
in undecimo mense puerum maximae quantitatis; et 
Aristoteles dicit se vidisse unam, quae peperit in 
mense decimo quarto. 
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alteori sunt proporţionate în mod egal, alteori vir¬ 
tutea este deficientă şi materia supraabundentă, şi 
când virtutea este abundentă, iar materia redusă, 
<procreaţia> este terminată la încheierea celei de-a 
şaptea luni; atunci virtutea abundentă realizează miş¬ 
carea puternică spre ieşirea <în lume>, copilul se 
naşte, trăieşte şi este realizat mic la trup, dar foarte 

A 

agil în activităţi. Insă, când virtutea şi materia sunt 
adecvate şi când materia este supraabundentă, atunci 
<procreaţia> nu este completă în luna a şaptea, ci 
se odihneşte în decursul unei conversiuni a lunii, care 
este luna a opta şi, după ce a fost împlinit acest par¬ 
curs, în luna a noua se mişcă spre ieşirea <în lume>, 
se naşte în luna a noua si trăieşte. Si aceasta este 
naşterea, aşa cum se petrece ea în aproape toate ca- 

/V 

zurile. Insă, dacă virtutea este deficientă datorită ne¬ 
supunerii materiei, mişcarea se realizează în luna a 
şaptea, când virtutea mişcătoare este dată şi este în¬ 
cheiată cu greu şi în mod precar abia în luna a opta, 
iar atunci <copilul> se naşte şi moare de cele mai 
multe ori; şi acest lucru nu rezultă din perioadă, ci 
datorită coruperii principiilor naturale. Dar cele care 
au fost spuse, sunt în general adevărate, deoarece 
complexităţile femeilor şi ale climatelor determină 
multă variaţie. De fapt, eu am văzut-o pe una care 
a născut în luna a unsprezecea un copil de o foarte 
mare greutate, iar Aristotel 51 afirmă că el a văzut-o 
pe una care a născut în luna a paisprezecea. 
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(6) Ad hoc quod obicitur de nato in căpiţe 
Gorgonis, dicendum quod illae stellae funerae sunt 
et monstruosam indicant vitae terminationem; 
propter quod etiam ipse Perseus hoc caput averso 
vultu abscisum tenet. Sed hoc sicut primo diximus, 
necessitatem rebus non imponit, scd facile mutabilem 
inclinationem. 

(7) Et idem modus solutionis est de nova veste 
induta, luna existentem in Leone; sicut enim radiatio 
periodi dispositionem ordinis esse et durationis 
imprimit rebus naturalibus, ita imprimit artificiatis. 

(8) Propter quod figurae imaginum magicarum 
ad aspectum stellarum fieri praecipiuntur. 


Art. V. In quo genere causae fatum incidat 

Quod autem quaeritur, in quo genere causae 
incidat, iam solutum est per antecedentia, quoniam 
in veritate causa non est, sed est aliquid causae; est 
enim forma ordinis esse et vitae, imaginem habens 
virtutum caelestis circuli, sicut etiam dicimus ali- 
quando, quod aliqua non vere sunt entia neque non 
entia, sed sunt aliqud entis, sicut ea quae sunt in 
anima, et secundum aliquos motus et tempus, ut di- 
cit Avicenna. 
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(6) La ceea ce se expune cu privire la naşterea 

în capul Gorgonei, trebuie precizat că acele stele sunt 

funerare si indică un deznodământ monstruos al 
* 

vieţii. De aceea însusi Perseu îsi tine capul înclinat 
cu faţa într-o parte în acest loc. Dar aceasta, după 
cum am spus mai înainte, nu impune necesitate 
lucrurilor, ci o înclinare uşoară si schimbătoare. 

(7) Acelaşi mod de rezolvare este valabil şi în 
privinţa îmbrăcării unei haine noi, când luna se află 
în Leu; căci, după cum radiaţia perioadei imprimă 
dispoziţia ordinii fiinţei şi a duratei în lucrurile na¬ 
turale, tot astfel se imprimă şi în cele artificiale. 

(8) De aceea figurile imaginilor magice sunt 
proiectate a se realiza după aspectul stelelor. 


Art. V. In ce tip de cauză se include destinul 

Ceea ce se cercetează, anume, în ce tip de cauză 
se include <destinul>, a fost soluţionat deja prin cele 
de mai înainte, întrucât în realitate nu este cauză, ci 
este ceva ce tine de cauză; căci este o formă a ordinii 
fiinţei şi vieţii, având imaginea virtuţilor cercului 
ceresc, aşa cum spunem uneori că unele nu sunt în 
realitate nici fiinţe, nici nefiinţe, ci sunt ceva ce tine 
de fiinţă, precum sunt cele care se află în suflet şi 
potrivit cu unele mişcări şi cu timpul, după cum 
afirmă Avicenna 52 . 
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(1) Quidam tamen nituntur probare, quod sit 
causa, eo quod Plato ponit compares stellas his quae 
nascuntur, in quibus sunt formae, quae sunt causae 
rerum generatarum et regula esse et vitae earum. 
Inducit enim deum deorum loquentem ad deos 
corporales, qui sunt stellae, et dicentem: „Horum “, 
idest generatorum in inferioribus, „ semenîem ego 
faci am vobisque trădăm; vest rum erit par exsequi“. 
Et praecipit eis quod simile sibi viderent in natura 
et pietatem colere et iustitiam diligere, quod „hoc“ 
ad se sumant post nexus terreni dissolutionem, in- 
telligens ,,/wc“ de hominibus piis, quorum immortalis 
et intellectus et postmortem sidereas sedes accipiens, 
sicut a semente siderum in generaţionem descendit. 
Propter quod etiam dixit, quod descendens per cir- 
culos planetarum vires animae accipit, memoriam, 
inteligentiam et voluntatem et huiusmodi, sicut ex- 
ponit Macrobius „Super somnium Scipionis“. 

(2) Hoc etiam videtur tangere Ovidius loquens 
de lacteo circulo et dicens: „ Hac iter est superis ad 
mag ni tec ta tonantis“. 

(3) Hoc etiam videtur per rationem, quia quo¬ 
rum est unus essentialis actus, illorum videtur esse 
una natura; intelligentiae autem caelestis et 
intelligentiae hominis in conceptione veri videtur 
esse unus essentialis actus, ergo una natura. 
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(1) Unii totuşi se străduiesc să demonstreze că 
ar fi cauză, prin aceea că PI aton aşază stelele pe 
acelaşi plan cu cele ce se nasc, în care se află forme 
care sunt cauzele lucrurilor generate şi regulă a fiinţei 
si vieţii acestora. Căci el aduce un zeu al zeilor care 

9 9 

le vorbeşte zeilor corporali, care sunt stelele, zicând: 
„Cât despre acelea <.. >“ - adică cele generate în 
lucrurile inferioare - „ eu le voi realiza punându-le 
sămânţa şi vi le voi da , iar vouă vă rămâne să faceţi 
la feT 53 . Şi le-a recomandat să supravegheze deo¬ 
potrivă cu el în natură atât cultivarea pietăţii, cât şi 
îngrijirea dreptăţii, să îl înalţe pe acesta la ei după 
destrămarea învelişului pământesc, înţelegând prin 
„pe acesta 1 “ pe omul pios al cărui intelect este nemu¬ 
ritor şi ocupă după moarte aşezările siderale, tot aşa 

cum el a coborât din semănătura constelaţiilor în 

♦ 

generare. De aceea, <zeul> a spus că, descinzând prin 
cercurile planetelor, sufletele îşi primesc facultă¬ 
ţile: memoria, inteligenţa, voinţa şi celelalte de acest 
fel, asa cum arată Macrobius în Comentariul la visul 
lui Scipio 54 . 

(2) Acest lucru pare a-1 atinge Ovidius 55 , care 
vorbeşte despre Calea Lactee şi spune: „ acesta e 
drumul celor aleşi spre bolţile marelui tunător 

(3) Acest lucru este vădit şi prin raţionament, fi¬ 
indcă pare a exista o unică natură a lucrurilor al căror 
act esenţial este unul; iar în conceperea adevărului 
pare a exista un unic act esenţial al inteligenţei cereşti 
şi al inteligenţei omului, deci o unică natură. 
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(4) Înde ulterius: Quarumcumque formarum est 
una natura, illarum una relatio est ad corpus unius 
naturae, si in aliquo corpore esse dicantur; sed 
intel li genţi ae caelestis relatio est ad stellam vel ad 
orbem compărem sibi; ergo et intellectualis naturae 
in homine erit relatio ad stellam compărem. 

(5) Hoc etiam videtur per dictum Commentatoris 
super XI Metaphysicae , ubi dicit quod finis prospe¬ 
ri tatis intellectus hominis est, si post mortem conti- 
nuetur motori caelesti. 

Salut io: 

Dicendum, quod falsum et haereticum est dicere 
quod animae intellectuales descendant a compare 
stella; Aegyptiorum enim philosophorum haec fuit 
opinio, quod intellectuales animae in stellis a deo 
deorum factae, terreno affectu, quo aliquando affi- 
ciuntur, gravântur et illa gravitate deprimuntur ad 
corpora generabilia et corruptibilia et eodem depu- 
ratae per cultum pietatis et iustitiae recipiuntur ad 
stellas compares. Affectum autem terrenum ad intel¬ 
lectuales animas pervenire dixerunt eo modo quo 
afficitur anima circa dulcedinem nutrimenti corporis. 
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(4) Mai departe: relaţia unică, a oricăror forme 
a căror natură este una, este raportată la un corp de 
o natură unică, în eventualitatea în care s-ar afirma 
că se află în vreun corp. însă relaţia inteligenţei ce¬ 
reşti este cu o stea sau cu o planetă corespondentă 
siesi; deci si în cazul omului de natură intelectuală 
relaţia va fi spre o stea corespondentă. 

(5) Aceasta reiese şi din afirmaţia Comentatorului 
asupra Metafizicii, XI 56 , unde spune că limita desă¬ 
vârşirii intelectului omului are loc dacă după moarte 
se alipeşte motorului ceresc. 

Soluţie : 

Trebuie precizat că este fals şi eretic a spune că 
sufletele intelectuale ar descinde de la o stea co¬ 
respondentă <lor>, căci această opinie a aparţinut 
filosofilor egipteni, anume că sufletele intelec¬ 
tuale întocmite în stele de către un zeu al zeilor sunt 
împovărate cu învelişul trupesc în care sunt în¬ 
veşmântate la un moment dat şi sunt apăsate de acea 
greutate spre corpurile generabile şi coruptibile, 
apoi, purificate fiind de acel <trup> prin cultul pie¬ 
tăţii şi al justiţiei, se întorc la stelele cărora le 
corespund. însă, ei au spus că învelişul trupesc 
ajunge la sufletele intelectuale în acelaşi fel în care 
sufletul se îmbuibă faţă de plăcerea hrănirii trupului. 
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Posuerunt enim quod subtilissimo vapore paludum 
Maeotidarum inter duos solstitiales positarum, inter 
quos maximus discursus planetarum est, nutriuntur 
corpora planetarum, ita quod quando illum attrahunt 
ex gravitate deprimuntur et retrogradandur, et 
quando eundem digerunt, elevantur et cursu diri- 
guuntur; hune autem subtiliatum in sphaera ignis et 
aeris necta deorum vocabant. Et hoc modo affectum 
terrenorum ad animas in stellis positas pervenire 
dixerunt. Haeretici autem ab hac opinione occa- 
sionem erroris sumentes, dixerunt animas omnes in 
caelo cum angelis factas propter peccatum, quod ibi 
commiserunt, in corpora ista terrena esse detrusas, 
ut hic purificatae iterum ad caelestes sedes reci- 
piantur, et hoc esse quod dicit David (Ps. CXLI, 8): 
„Educ de carcere animam meam ut conjiteatur no- 
mini tuo“. His ergo refutatis dicimus cum Aristotele 
in II De causis proprietatum elementorum et pla¬ 
netarum, quod cum cădit aqua viri in matricem 
mulieris, decoquitur in ea decoctione forti et fit 
frustum carnis, et creatur in eo anima iussu Dei. 

(1,4) Quod ergo dicit Plato sementem ani- 
marum esse in stellis, ratione similitudinis, quae 
est in proportione intellectus humani ad intellec- 
tum inteligentiae caelestis, dictum est; nec stellae ex 
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Căci ei au spus că corpurile planetelor se hrănesc cu 
foarte subtilul vapor al mlaştinilor scitice, aşezate 
între cele două solstiţii între care se atlă cea mai mare 
răspândire a planetelor. Şi astfel, atunci când îl atrag 
sunt apăsate de greutate şi se retrag, iar când îl 
asimilează se uşurează şi îşi organizează cursul ; acest 
lucru foarte subtil din sfera focului si a aerului ei îl 
numeau nectarul zeilor. Şi în felul acesta au spus că 
învelişul trupesc ajunge la sufletele aşezate în stele. 
Ereticii, luându-şi de la această opinie prilejul gre¬ 
şelii, au spus că toate sufletele făcute în cer laolaltă 
cu îngerii au fost transpuse în aceste corpuri pă¬ 
mânteşti datorită păcatului pe care l-au comis acolo, 
pentru ca, purificându-se aici între timp, să revină 
în locurile cereşti. Aceasta ar spune David (în 
Psalmul CXLI, 8): „ Scoate din temniţă sufletul meu 
ca să se mărturisească numelui Tău“. Aşadar, respin¬ 
gând acestea, noi spunem laolaltă cu Aristotel 57 , în 
Despre cauzele proprietăţilor elementelor.<şi a pla¬ 
netelor, că atunci când apa bărbatului cade în ma¬ 
tricea femeii, se coace în aceasta printr-o coacere 
puternică şi devine o bucată de carne, iar în ca se 
creează sufletul, prin porunca lui Dumnezeu. 

(1,4) Deci, ceea ce PI aton spune că este disemi¬ 
narea sufletelor în stele este spus prin raţionamentul 
analogiei care este în proporţionarea intelectului 
uman la intelectul inteligenţei cereşti. Stelele nu se 
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equuntur nisi per ministerium, sicut et ipse deus 
deorum dicit, quod ipse horum sementem facit; se- 
mentis enim haec non est in potentia, quae sit ante 
actum, sed est ipsa actio naturae intellectualis. 

(2) Dictum autem Ovidii metaphoricum est, quo- 
niam non nisi per viam candidam candore innocen- 
tiae et institiae pervenitur „ad magni îecta tonantis“. 

(3) Ad illud quod obicitur per rationem, dicendum, 
quod quorum ex aequo est unus essentialis actus, 
illorum est una natura. Intelligere autem et contem¬ 
plări intellectualiter non ex aequo est intelligentiae 
caelestis et animae rationalis, sed per prius et poste- 
rius, quia intellectus intelligentiae est sine continuo 
et tempore et sine collatione et in ipsa prima rerum 
veritate, intellectus autem noster est cum continuo et 
tempore, habens se ad primas rerum veritates sicut 
oculus vespertilionis ad lucem solis. Sic autem per 
prius et posterius habere intelligere contingit ex 
superiori et inferiori natura, quae specifice differunt. 

Ad dictum Commentatoris dicendum, quod 
continuatio non est secundum unam et com- 
munem naturam, sed secundum unum et com- 
mune obiectum speculationis ad beatitudinem, 
quae post mortem est, pertinentis, sicut dicit 
Aristoteles in Libro de caelo et mundo, quod extra 
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retrag decât dacă primesc această sarcină, după cum 
însusi zeul zeilor afirmă că el însusi face semănătura 

* t 

acestora; căci această însămânţare nu este în potenţa 
care poate fi anterioară actului, ci este însăşi acţiu¬ 
nea naturii intelectuale. 

(2) Iar afirmaţia lui Ovidius este metaforică, 
fiindcă nu se ajunge „spre bolţile marelui tunător “ 
decât prin calea candidă, prin candoarea inocenţei 
şi a justiţiei. 

(3) La ceea ce se argumentează prin raţiona¬ 
mentul <următor>, trebuie precizat că este unică 

natura acelora al căror act esenţial unic urmează 

* 

A 

egalitatea firii. Insă a înţelege şi a contempla în mod 
intelectual nu este specific inteligenţei cereşti şi su¬ 
fletului raţional prin egalitatea firii, ci prin anterior 
şi posterior, fiindcă intelectul inteligenţei este lipsit 
de continuu şi timp, fără corelare şi însăşi realitatea 
primă a lucrurilor. Insă intelectul nostru este carac¬ 
terizat de continuu şi timp, raportându-se la realităţile 
prime ale lucrurilor precum ochiul liliacului la lumina 
soarelui. A deţine înţelegerea prin anterior şi pos¬ 
terior se desprinde însă din natura superioară şi 
inferioară care se deosebesc în mod specific. 

La afirmaţia Comentatorului, trebuie spus că ali¬ 
pirea nu are loc conform naturii unice şi comune, ci 

conform obiectului unic si comun al cercetării care 

* 

vizează fericirea de după moarte, după cum spune 
Aristotel 58 în cartea Despre cer şi lume că, în afara 
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caelum non est tempus nec lo'cus, sed vita beata, 
intelligens extra caelum esse quod est supra cursum 
siderum in loco quietae contemplationis beatorum. 
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cerului, nu există timp nici loc, ci viaţă fericită, 
înţelegând prin a fi în afara cerului ceea ce se află 
deasupra cursului constelaţiilor, în locul tihnitei 
contemplări a fericiţilor. 


NOTE 

1 Deşi Albert cel Mare nu respectă întotdeauna structura unei 
quaestio clasice, aşa cum poate fi aceasta studiată, de pildă, în 
Summa Theologica a Sfântului Toma (adică un enunţ al temei 
cercetate şi al negării concluziei dorite, apoi o înşiruire a argu¬ 
mentelor care vin împotriva tezei pe care autorul va dori în final 
să o susţină, prezentarea argumentelor în favoarea autorului, con¬ 
cluzia, argumentarea ei şi, în Fine, respingerea obiecţiilor prezen¬ 
tate la început), totuşi structura formală a celor cinci quaestio 
ale tratatului de faţă înşiră atât opinii contra cât şi pro în raport 
cu părerea finală a lui Albert. Aceasta înseamnă că putem sesiza 
sensul gândirii lui Albert cel Mare numai parcurgând întreg şirul 
argumentativ. în acelaşi timp, putem surprinde demersul lui 
Albert descoperind sursele citărilor, conexiunile pe care le face 
între diferiţi autori, felul în care Albert înţelegea să îşi recon¬ 
struiască tradiţiile filosofice şi să le transforme în propriile in¬ 
strumente de lucru. 

2 Cf. Boetius, Despre consolarea filosofiei , 1,4, proza 6, n. 9, 
în PL, voi. 63, 815a. 

3 Cf. Aristotel, Despre generare şi corupere , II, 336b, pp. 12-15. 

4 Albert a putut prelua datele cosmologiei sale în principiu 
de la Aristotel, De coelo , apoi de la Ptolemeu, Almagesta , 
Quadripartitum, Centiloquium, împreună cu comentariile lui 
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HO 


Haly (Abubacher) sau din Corpus hermeticum. Frecvenţa cu care 
Albert citează aceste texte în toată opera lui, pe lângă savoarea 
unei limbi latine presărate cu obscuritatea câte unui termen 
transcris din greacă sau arabă, probează alianţa fermă între onto¬ 
logie, teoria sufletului şi cosmologie, căreia îi subscria Albert. 
Pasajul de faţă pare a fi fost inspirat, notează Paul Simon, editorul 
textului lui Albert, din Liber Hermetis Mercuriis Triplicis 
Trismegixti De sex rerum principiis, §. 94 (ed. Th. Silverstein, 
în Archives d’Histoire Litteraire du Moyen Age, 30 (1955) Paris, 
1956, p. 256: Totius caeli ambitus in XII aequas partex dividitur, 
quae signa dicuntur, unumquodque si g num in triginta gradus 
aequales, gradus in sexaginta minuta, minutum in sexaginta se¬ 
cunda, secundum in sexaginta tertia, tertia in sexaginta quarta, 

* 

quartum in sexaginta puncta “. - „ întreg cuprinsul cerului se 
împarte în 12 părţi egale care se numesc semne, fiecare semn 
se împarte în 30 de grade egale, un grad în 60 de minute, un 
minut în 60 de secunde, o secundă în 60 de terţe, o terţă în 60 
de pătrimi, iar o pătrime în 60 de puncte .“ 

5 Cf. Aristotel, Fizica, IV, 221a 4-11. 

6 Cf. Aristotel, Fizica, VIII, 250b 14-15. 

7 Cf. Sfântul Augustin, Despre cetatea lui Dumnezeu , V, 
cap. 6, în PL, voi. 41, coli. 146. 

8 Argumentul folosit de Albert opune în realitate tradiţia 
postplatoniciană şi augustiniană tradiţiei aristotelice, în ceea ce 
priveşte teoria sufletului. Dacă pentru cea dintâi sufletul este o 
realitate imaterială care are o relativă autonomie faţă de corp, 
în spiritul întemeierii teoriei sufletului în argumentele nemuririi 
sale din Phaidon şi din Phaidros, tradiţia aristotelică respectă 
formula din Despre suflet, 412b 3-5, unde sufletul este „ actul 
prim al corpului natural dotat cu organe“. Conform acestei 
definiţii, fiecare facultate a sufletului ar trebui să corespundă 
unui organ corporal. De vreme ce paradoxul principal al tratatului 
Despre suflet constă în faptul că intelectul este lipsit de acest 
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organ corporal, dar este o facultate a sufletului (cf. Despre suflet, 
429b 10 sqq.), tradiţia postaristotelică, bazându-se pe unele 
sugestii ale Filosofului însuşi, a interpretat această situaţie drept 
o confirmare a unei analogii între inteligenţă şi cerul inteligibil, 
fapt afirmat de Albert în acest pasaj şi în cel următor, unde el 
evocă situaţia teoretică din Despre suflet. (Pentru prezentarea 
cadrului teoretic din Despre suflet, III, 5 şi o discuţie asupra 
diferitelor opinii despre acest text, cf. DUI, postfaţa, §. 3^1.) 

9 Cf. Aristotel, Despre suflet , 429b 10 sqq. Natura argu¬ 
mentului lui Albert este mai complicată, deoarece el se bazează 
implicit pe o relaţie de analogie între suflet şi cer, presupusă ca 
evidentă în cazul Filosofului. Dacă intelectul are o natură care 
nu se poate desprinde de succesiunea dintre anterior şi posterior 
(este legat de continuu şi de temporal), şi este lipsit de un organ 
corporal, el poate fi supus influenţelor siderale deoarece cerul, 
cu mişcările sale circulare perfecte, reprezintă principiul însuşi 
al succesiunii dintre anterior şi posterior, atât în tradiţia platoni- 
ciană (cf. Timaios, 38c),cât şi în cea aristotelică (cf. Fizica, IV, 
223b-224a). Din acest motiv, Albert renunţă ceva mai jos la sub¬ 
ordonarea dintre inteligenţă şi cer, conferindu-le un statut ana¬ 
logic (cf. infra , §.7). 

1() O asemenea afirmaţie nu se găseşte în corpus aristoteli- 
cum , deşi ea ar putea fi necontradictorie cu unele afirmaţii din 
Despre suflet, unde intelectul îşi subordonează celelalte facultăţi 
ale sufletului asemeni figurilor geometrice care se înscriu una 
în cealaltă (cf. Despre suflet, 414b 19). Ideea că sufletul este 
instrument al inteligenţei apare în Liber de causis, propoziţia 
33, unde termenul instrumentum alternează în manuscrise cu 
termenul stramentum ( suport, aşternut). Amănuntul este 
important din mai multe puncte de vedere: Liber de causis a fost 
pus sub autoritatea lui Aristotel până ce Sfântul Toma, probabil 
în 1268 sau în 1269, descoperă faptul că el este o compilaţie 
arabă după Elementele de teologie ale lui Proclos; această 
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camuflare a tratatului în corpus- ul aristotelic conferă un traseu 

determinat si inconfundabil aristotelismului în secolului al 

* 

XlII-lea. în al doilea rând, în sens filosofic, amănuntul de mai 
sus este important deoarece ideea că sufletul este instrument al 
inteligenţei preface facultăţile sufletului în ipostaze ierarhice, 
reamintind principiul convertirii ipostazelor ierarhice ale lumii 
în facultăţi ale sufletului din Liber de causis, propoziţiile 27-36, 
şi îi rezervă lui Albert posibilitatea de a admite că destinul celest 

A 

al sufletului nu are implicaţii asupra activităţii intelectului. In 
al treilea rând, în sens filologic, ocurenţa instrumentum din tra¬ 
tatul lui Albert este importantă deoarece ea ne certifică faptul 
că Albert a cunoscut ambele ocurente din Liber de causis, adică 
şi s trame ntum, aşa cum citează el în De causis et processu 
universitatis , Liber 2, tr. 1, cap. 16, ed. Fauser, p. 79, r. 4), dar 
şi instrumentum (citat în contextul de faţă, unde Albert îl evocă 
pe Aristotel fără a numi efectiv tratatul). Dacă alăturăm acest 
amănunt cu faptul că, în Dcpu, Albert se îndoieşte de paterni¬ 
tatea aristotelică a textului, fără s-o nege ferm, de aici ar putea 
rezulta faptul că Albert a scris textul Despre destin înainte de 
Dcpu , deci înainte de anul 1264. Cf. şi Liber de causis , ediţie 
bilingvă, note şi comentarii de A. Baumgarten, Editura Univers 
Enciclopedic, Bucureşti, 2001. 

11 Cf. Aristotel, Fizica, VII, 2, 243a 3-245b 2. 

12 Pasajul ni se pare extrem de important pentru lămurirea 
sensului în care Albert cel Mare foloseşte termenul philosophia: 
dacă, în sens filosofic, inteligenţa este motonil lumii, aşa cum 
reia părintele dominican cu câteva rânduri mai jos, înseamnă 
că susţinerile de acest fel, din domeniul momentan comun al 
ontologiei şi al cosmologiei, desemnează filosofia ca referindu-se 
la corpus-u\ de texte greco-arabe care au pătruns în mediul latin 
la începutul secolului al XlII-lea şi care conţineau teorii neopla- 
toniciene, aristotelice si corolariile lor arabe, si a căror coerentă 
teoretică relativă le opunea cosmologiei şi teologiei creştine. Cele 




219 propoziţii condamnate de episcopul fitienne Tempier al 
Parisului în anul 1277 demonstrează faptul că acest corpus de 
texte noi a avut o coerenţă teoretică structurată în jurul ideii că 
intermediarul între Dumnezeu şi lume este „inteligenţa 4 *, con¬ 
cept care punea la un loc problemele tratatului Despre suflet al 
lui Aristotel şi tema inteligenţei neoplatoniciene (pentru textul 
bilingv al propoziţiilor condamnate, cf. DAM, pp. 198-229). 
Faptul că Albert se referă la acest corpus de texte şi la această 
tradiţie greco-arabă (adică la Averroes, la Avicenna, Abubacher, 
Ptolemeu, Aristotel, Liberele causisetc.) atunci când invoca filo- 
sojia, şi nu neapărat la un mod de a gândi argumentativ, reiese 
din folosirea aceluiaşi termen de philosophia în Despre cinci¬ 
sprezece probleme (cf. DUI, pp. 94 sqq.), unde folosirea argu¬ 
mentelor luate din aceşti autori desemnează pentru Albert 
caracterul filosofic al unei teze. 

13 Cf. Aristote 1, Despre părţile animalelor , 111,3,665 a 10-12. 

14 Cf. Aristotel, Despre cer, II, 292a 18-21. 

15 Cf. Macrobius, Commentarium in somnium Scipionis , I, 
cap. 3,n. 8-10,ed. Willis,p. 10, v. 10-25. 

16 Cf. Aristotel, Despre somn şi veghe , II, 462b 26-28. 

17 Cf. Ptolemeu, Centiloquium , veibum 4,ed. Veneta,f. 107 rb, 
dar şi Albert, DeX V, cap. 4. 

18 Cf. Boetius, Despre consolarea Jilosofiei, V, proza 1, 
n. 11-19, PL, voi. 63, coli. 83 la-832a. De fapt, teoria întâmplării 
provine de la Aristotel, Fizica, II, 196a. 

19 Cf. Boetius, Despre consolarea filosojiei, IV, proza 6, 
n. 10, PL, voi. 63, coli. 815a. 

20 Cf. Grigorie cel Mare, Homilia 10, PL, voi. 76,coli. 1112a. 

21 Sfântul Augustin s-a pronunţat în mai multe rânduri îm¬ 
potriva determinismului astral, fiind printre cei dintâi care au 
încercat să gândească problemele cosmologiei şi ontologiei inde¬ 
pendent de tema intermediarităţi celeste căreia îi subscrie Albert, 
o dată cu tradiţia culturii greco-arabe moştenite de părintele 
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dominican. Cf., de exemplu. De gen. aci litteram , II, cap. 17, 
n. 35-37, în PL, voi. 34,coli. 278-279, sau De doctrina chris- 
tiana , II, cap. 22, n. 33-35, în PL, voi. 34, coli. 51-53, pentru 
pasajul invocat aici. 

22 Cf. Sfântul Augustin, De clivinis quaestionibus , q. 46, n. 2, 
în PL, voi. 40, coli. 30 unde spune: „ Rerum omnium creanclarum 
creatarumque rationes in mente divina continentur ..qnarum 
participationeJit utquidquidest, quoquo modo est". - „Raţiu¬ 
nile tuturor lucrurilor care urmează să fie create şi care au fost 
create sunt conţinute în mintea divină ..., iar prin participarea 
la ele se întâmplă ca fiecare lucru să fie ceva şi să fie într-un 
fel.“ Această teorie a fost dezvoltată ca teorie a ideilor divine 
de tradiţia scolastică (cf., de exemplu.. Sfântul Toma din Aquino, 
Summa Theologica , Q. 15, art. 3). 

23 Cf. Sfântul Augustin, De trinitate , III, cap. 4, n. 9, PL, 
voi. 42, coli. 873. Argumentul „voinţei divine“ formulat de 
Sfântul Augustin este citat aici de Albert fără ca părintele domi¬ 
nican să adere la el: acest argument are ca asumpţie principală 
negarea oricărui tip de cauzalitate a cerului asupra pământului, 
element decisiv în teoria destinului. 

24 Cf. Boetius, Despre consolarea filosofiei , IV, proza 2, 
n. 36, PL, voi. 63, coli. 795a. 

25 Cf. Romani, 9, 10. 

26 Cf. Boetius, Despre consolarea filosofiei, IV, proza 6, n. 9, 
PL, voi. 63, coli. 815a. 

27 Deşi nu am avut acces la Corpus hermeticum , în Dcpu , 
I, tr. 4, cap. 6, r. 72-84, Albert citează in extenso acest text cu 
un pasaj care explică situarea destinului în teoria hermetică: 
„Haec tria, hymarmenes, necessitas, ordo, maxime clei nutu sunt 
efect a, quae muncium gubernant sua lege et ratione divina. Ab 
his ergo omne velle et noile divinitus aversum est totum (...) 
Prima igitur hymarmenes est, quae iacto velut semine futurorum 
omnium suscipit prolem - „Acestea trei, adică destinul, 
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necesitatea, ordinea, reprezintă în cea mai mare măsură efecte 
ale voinţei divine care guvernează lumea prin legea şi prin ra¬ 
ţiunea lor divină. De aici provine întreaga voinţă şi împotrivire 
divină. (...) Aşadar, prima dintre ele este destinul, care dă naş¬ 
tere unei urmări aruncat ca o sămânţă a tuturor celor viitoare 

28 Cf. Alain de Lille, Anticlaudianus, poem filosofic de la 
sfârşitul secolului al XlI-lea, iar pasajul este citat de fapt din 
Ovidius, Amores , 3, 4, 73. 

29 De fapt, este vorba de un pasaj din comentariul lui 
Chalcidius la Timaios: In Timaeum, cap. CXLIV,ed. J.H. Waszink, 
p. 182, v. 11-p. 183, v. 6. 

30 Cf. Hans Walther, Carmina medii aevi posterioris latina, 1, 
Iniţia carminum acversuum medii aevi posteriorihus laţi nor um, 
Gottingen, 1959, §. 2943, folosit de Albert şi în Dcpu , I, tr. 4, 
cap. 6. 

31 Cf. Ptolemeu, Quadripartitum, tr. 1, cap. 2,cu comentariul 
lui Haly (Abubacher), ediţia veneţiană, f. 4ra. 

32 Statutul ontologic al acestei realităţi intermediare între 
necesitate şi contingenţă conţine centrul de greutate al tratatului 
Despre destin. Pentru sensul asumării acestei realităţi interme¬ 
diare cf. comentariul final al volumului de fată. 

33 Cf. Boetius, Despre consolarea filosofiei, V, proza 4, PL, 
voi. 63,648c-649a şi Aristotel, Etica Nicomahica , 1144b 33-35. 
Tema fiinţei create care atinge o perfecţiune conformă gradului 
de receptivitate al subiectului în care este creat (aşa-numita recep¬ 
tivitate quantum potest) reprezintă una dintre temele predilecte 
ale scolasticii în explicarea raportului de participaţie a creaturii 
la Creatorul ei. Această temă aduce cu sine avantajul salvării 
atributului perfecţiunii Creatorului şi dezavantajul obligaţiei 
(pentru a salva doctrina creaţiei exnihilo) de a explica printr-o 
altă teorie faptul că subiectul cu receptivitate limitată are, la rân¬ 
dul lui, statut de creatură, şi nu de materie pasivă eternă din care 
un eventual demiurg creează lumea. Originea ideii poate fi 
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regăsită într-un pasaj din Platon, Timaios , 38c, unde Platon se 
referă la participarea timpului la eternitate. Apoi, Aristotel, în 
Despre suflet, 415b, unde se referă la participaţi a pe grade diferite 
a fiinţelor sublunare la lumea divină. Dar inserţia acestei doctrine 
într-un context al teoriei ierarhiei lumii a putut fi lecturat de doc¬ 
torii scolastici în Liber de causis, propoziţia 179 (ca şi 158 sau 
177), unde teoria participării quantum potest devine o formulă 
de explicitare a raportului unu-multiplu în procesul emanaţiei: 
,,Diversitatea receptării nu provine de lu cauza primă, ci din 
pricina celui care receptează' 1 . Dovada cea mai clară a faptului 
că Albert cel Mare uzează de sensul din Liber de causis al doc¬ 
trinei constă în prezenţa, cu câteva rânduri mai jos, a numelui 
lui Dionisie (invocând Despre numele divine , cap. 6-7), unde 
doctrina participaţiei quantum potest este analogică celei din 
Liber de causis (eveniment motivabil istoric prin faptul că atât 
corpus dionisiacum cât şi Liber de causis erau descendenţe mo¬ 
noteiste - creştine şi arabe - iile doctrinei emanaţiei a lui Proclos). 

34 Desenul lui Boetius poate fi reluat în următoarea figură: 



Explicaţii 

1. Punctul central este motorul lumii; 

2. Ordinea sc păstrează doar în cercul interior, linia reprezentând 
lanţul din care cele superioare sc raportează la cele inferioare, 
o raportare care nu îşi poate proiecta ordinea, după cum sc 
vede. în cele gcncrahilc şi coruptibile; 

3. Cercul central este cauza destinului. 
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35 Cf. Ptolemeu, Quadripartitum, tr. 1, cap. 3, dar şi Albcrt, 
DeXV, cap. 3,în care Albert enumera trei motive conform cărora 
destinul nu cir avea influenţă asupra lumii sublunare: „ Unul dintre 
acestea este acela că el nu provine în mod imediat, ci printr-un 
mediu prin a cărui variabilitate el poate Ji împiedicat. Cel de-al 
doilea: fiindcă, în cele născute, el operează prin accident şi nu 
prin sine; căci el operează prin calităţile prime pe care virtuţile 
stelelor nu le primesc prin sine; cel de-al treilea motiv este acela 
că operează în ceea ce operează în diversitatea .y i puterea 
materiei celor născute, iar această materie nu pooate primi virtu¬ 
ţile cerurilor în chip uniform y< după cum sunt ele în ceruri “ 
(cf. DUI, pp. 110-111). 

36 Cf. Ptolemeu, Centiloquium, verbum 8,ed. Veneta, f. 107 rb. 

37 ,,Comentatorul“ în cazul lui Ptolemeu era Haly (Abubacher), 
filosof arab cu ale cărui comentarii pătrunsese în cultura latină 
Centiloquium al lui Ptolemeu. (Cf. Commentarius Haly in 
Ptolemaei Centiloquium , verbum 5.) 

38 Exemplul dat este valoros întrucât ne convinge de valoarea 
transcendentală a destinului: sufletul informează trupul astfel 
încât facultăţile superioare le influenţează pe cele inferioare 
(astfel, conceperea imaginii feminine trezeşte dragostea). în ace¬ 
laşi fel calităţile active şi pasive ale cercului celest au influenţă 
asupra corpului. Aceasta înseamnă că, tot aşa cum sufletul este 
condiţia absolută de posibilitate a vieţuirii corpului (adică trans¬ 
cendentalul lui) tot aşa cerul este transcendentalul lumii, cu alte 
cuvinte, condiţia generică de posibilitate a realizării a tot ceea 
ce este pe pământ. De aceea, destinul există fără ca sufletul omu¬ 
lui să i se supună: dimpotrivă, sufletul omului este analogic des¬ 
tinului, Fiind cel care destineaz.ă un corp realizării sale în act. 
Iar dacă am admite că există o analogie între suflet şi cer, aşa 
cum spera şi Albert, atunci această destinai itate ar putea fi lectu- 
rată prin poziţiile stelelor. 

39 Cf. Ptolemeu, Centiloquium, verbum 8,ed. Veneta, f. 107vb. 




40 Cf. Albert, Dcpu, II, tr. 1, cap. 13, unde Albert defineşte 
cuvântul alatyr fsic!) ca fiind efectiv cercul celest, nu numai 
efectul lui: „ caelestis untem circulus apuci sapientes arahum 
alatyr vocatur. Esse igitur animae est intellectualitateformatum 
et aci alatyr cleterminatiim. Hac igitur modo anima nohilis a 
causa prima procedit, ut in esse nohilis animae constituatur 4 ’. 

A 

-, Jnsă cercul celest este numit alatyr de înţelepţii arabi. Aşadar, 

Jiinţa sufletului este formată în sens de intelect şi determinată 

* 

către alatyr. In acest fel provine sufletul nobil de la cauza primă, 
pentru a se constitui în Jiinţa sujletului nobil .“ 

41 Pentru stoici, teza determinismului circular celest repre¬ 
zenta o teză comună care apare în numeroase fragmente. Cf., 
de exemplu, Veterumfragmenta stoic or um, ed. Amim, II, fr. 625, 
celebru prin doctrina eternei reîntoarceri a identicului (tradusă 
în DAM, p. 250, nota 17). 

42 „Orizontul" sufletului ar putea desemna, în opinia lui 

Albert, raportul de analogie al sufletului cu cerul. Termenul se 

referă în mod originar la limita circulară a cerului, însă el are 

o carieră filosofică mai bogată care îi impune o anumită conotaţie 

a intermedierii între suflet si cer. Astfel, în Liber ele causis su- 

* 

fletul este cauză a timpului (propoziţia 26), deoarece numai el 
numără anteriorul şi posteriorul, iar sufletul „este în orizontul 
eternităţii “ (propoziţia 22). Faptul că traducătorul latin (Gerardus 
din Cremona) al tratatului arab a preferat acest cuvânt dovedeşte 
faptul că el se leagă de o tradiţie mai veche în care intermediarul 
între inteligibil şi sensibil era numit, de pildă în patristică, metho- 
rios , iar la Plotin el există Jn limita inteligibilului " ( Enneacle , 
4,2). De altfel, atât Albert cât şi Sfântul Toma, comentează ideea 
sufletului ca „ horizon “ în termenii distincţiei dintre sufletul care 
măsoară timpul şi timpul care este măsurat. Sfântul Toma recu¬ 
noaşte chiar o identitate între suflet şi cer, ca orizont care divide 
eternul de coruptibil: !n Librum de causis expositio, ed. Pera, 
p. 16, §.61. „Locjuitur enim hic de anima quam attribuunt 



philosophi cor pori caelesti et propter hoc dicitur c/itod est in 
horizonte aeternitatis in fer ins et supra tempus. Horizon enim 
est circulus terminans visum et est infimus terminus superioris 
hemispherii, prind pilim autem inferioris. Et similiter anima est 
ultimus terminus aeternitatis et prindpium lemporis". - „Aid 
este vorba despre sufletul pe care filosofii îl atribuie corpului 
celest, şi din acest motiv se spune că se află în orizontul eternităţii 
mai prejos şi mai presus de timp. Căci orizontul este cercul care 
încheie vederea şi este limita inferioară a emisferei superioare 
şi principiul celei inferioare. Şi în acelaşi fel sufletul este limita 
eternităţii şi principiul timpului: 1 In schimb, Albert este de părere 

că existenta sufletului în orizontul etenitătii îi conferă acestuia 

* » 

un statut cosmologic: cf. Albert, Dcpu , cd. Fauser, p. 71 r. 56-60: 
„Horizon enim superficies est secans et dividens ea cjuae sunt 
mumii inferioris, ab his cjuae sunt mumii superioris „ Orizon¬ 
tul reprezintă suprafaţa secantă care divide cele ce sunt în lumea 

A 

inferioară faţă de cele care sunt în lumea superioară .“ In acest 
context terminologic, afirmaţia din Despre destin conform căreia 
două suflete gemene au orizonturi diferite trebuie înţeleasă în 
sensul în care fiecare individual unic numeric poartă ca individual 
universalul sufletului, pe care îl actualizează ca atare. 

43 Cf. Aristotel, Metafizica , 985b 23-986a 5. 

44 Cf. Aristotel, Despre somn şi veghe,\ 1,463b 26-28, unde 
Aristotel invocă exemplul unor oameni nepricepuţi (euTeXeig 
#v\fpumoi) ale căror previziuni sunt informate de evenimente. 

45 Cf. Aristotel, Etica Nicomahica , 1137b 30-32. 

46 Cf. Ioan Damaschin, Despre credinţa ortodoxă , II, cap. 7. 
în PG, voi. 94, 893a. 

47 Cf. Ptolemeu, Centiloquium, verbum 73, ed. Veneta, 
f. 114 ra. 

48 Cf. Ptolemeu, Quadrijmrtitum, tr. 1 ,cap. 1. Pentru taxo¬ 
nomia ştiinţei cerului, trebuie amintit faptul că, în mod tradi¬ 
ţional, după Aristotel, Metafizica , 997b etc., astronomia este o 
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ştiinţă care se ocupă cu corpurile ideale şi este una dintre ramu¬ 
rile matematicii, alături de aritmetică, geometrie şi muzică. 
Pentru ramurile intrinseci ale astronomiei vezi şi Boetius din 
Dacia, Despre eternitatea lumii , §. 8, în DAM, pp. 148-151. 

49 Cf. Ptolemeu, Centiloquium, verbum 1 ,ed. Veneta, f. 107ra. 

50 Cf. Aristotel, Despre generarea animalelor, IV, 2,767a 5-7. 

51 Cf. Aristotel , H istoria animalium, 584b 18-20, cu preci¬ 
zarea faptului că Aristotel se referă, de fapt, la 11 luni şi nu la 
14, aşa cum suţine Albert (,,.>/ s-ar părea că a născut într-un 
interval de unsprezece luni"). 

52 Cf. Avicenna, Metafizica , tr. 4, cap. 6, ed. Veneta, 
f. 72v-73ra. 

53 Cf. Platon, Timaios , 41c-42b. 

54 Cf. Macrobius, Commentarium in somnium Scipionis , I, 
cap. 12, ed. Willis, p. 47, v. 30 sqq. 

55 Cf. Ovidius, Metamorfoze , I, 170. 

56 Cf. Averroes, In Metaphysicam comm ., comm. 38, 
ed. Veneta, 1560. 

57 Cf. Pseudo-Aristotel, De causis et proprietatibus ele¬ 
ment 0 rum , în Aristotelis Opera cum Averrtis ctmmentaria , 
ed. Veneta, 1560, t. 6, p. 281a (termenul aqua apare, notează 
ediţia citată, înlocuit în unele lecţiuni cu sperma). 

: ’ 8 Cf. Aristotel, Despre cer , 1,9, 279a 11-12. 




Principiul cerului 
şi tratatul Despre destin 
al lui Albert cel Mare 


„philosophice loijuendo, 
inteUi^entia est motor orbis “ 
Albert cel Mare, Despre destin , 1,7. 


Folosirea termenului „ philosophiă “ în opera lui 
Albert cel Mare uimeşte mai întâi printr-o semni¬ 
ficaţie puţin obişnuită a termenului şi, în al doilea 
rând, prin viziunea pe care călugărul dominican o 
are asupra împărţirii şcolilor filosofice tradiţionale. 
Plecând de la explicitarea acestor două situaţii, este 
posibilă înţelegerea manierei în care Albert gândeşte 

tema destinului si fiinţarea în lume a omului. 

» » 

în privinţa primei observaţii, în tratatul Despre 
cincisprezece probleme 1 , scris în jurul anului 1270, 
Albert dezbate câteva chestiuni legate de natura su¬ 
biectului gânditor, de determinismul astral, de libe¬ 
rul arbitru si de demonstrabilitatea creaţiei. în fiecare 
dintre aceste dezbateri, criteriul după care el judecă 
validitatea unei demonstraţii este măsura în care ea 
„a fost determinată în filosofie“ (cap. 4). Afirmaţii 
cum sunt „ sufletul uman este, potrivit filosofilor, o 
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imagine a lumii" (cap. 4) sau „potrivit filosofilor, 
nimic din ceea este formă cu adevărat nu se corupe “ 
(cap. 7) ar putea conduce la ideea că Albert nu are 
în vedere prin termenul de „ philosophia “ numai o 
disciplină abstractă şi distinctă de propria ei istorie, 
situată în planul unei proceduri formale, deosebite 
de o metodă (eventual) teologică 2 , ci el pare că se 
referă mai degrabă la un sistem al lumii pus în seama 
unei tradiţii precise, invocate ca argument de autori¬ 
tate. Acesta este cazul pasajului din Despre destin 
invocat în motoul nostru (,. filosofic vorbind, inteli¬ 
genţa este motorul lumii") care ar putea însemna, 
într-o parafrază posibilă, faptul că, invocând tradiţia 
peripatetică greco-arabă, care pătrunsese în mediul 
filosofic latin la începutul secolului al XIII-lea, se 
poate spune că inteligenţa, ca ipostază ierarhică de 
inspiraţie peripatetică şi neoplatoniciană, rostită fie 
echivoc fie univoc despre intelectul universal şi cel 
uman, poate fi înţeleasă ca sursă a ordinii, a vieţii 
şi a sensului evenimentelor lumii sublunare. Compu¬ 
nând această parafrază, vom fi datori să explicităm 

secvenţele ei. 

* 

în al doilea rând, Albert are o viziune asupra is¬ 
torici filosofiei care, deşi este uşor explicabilă, poate 
totuşi uimi: el organizează întreaga tradiţie filosofică 
în trei şcoli principale: epicurei, stoici şi peripateti¬ 
cieni 3 , unde epicureii îi reprezintă în general pe ato- 
mişti, cunoscuţi indirect de Albert, stoicii îi reprezintă. 
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alături de stoicismul tradiţional, pe Platon, pe Hermes 

Trismegistul şi pe Pythagora 4 , iar peripateticii sunt 

Aristotel, Alexandru,Teofrast, Avicenna, Algazel şi 

Averroes. Subscriind el însusi cel mai adesea tezelor 

* 

peripatetice, taxonomia lui Albert, deşi amestecă 
tradiţiile şi propune adesea atribuiri doctrinare abe¬ 
rante, ascultă totuşi de un criteriu ferm: în monografia 
sa recentă dedicată părintelui dominican Alain de 
Libera 5 susţine faptul că acest criteriu este modul în 
care fiecare dintre tradiţii concepe realizarea fiinţă¬ 
rilor particulare: fie prin intermediul circulaţiei cor- 
pusculilor, fie prin acordarea unor forme materiei 
preexistente (ipoteză legată de numele lui Avicenna, 
de la care scolastica a moştenit conceperea divinităţii 
ca dătătoare de forme - Dator for mar uni), fie prin 
realizarea unei forme în materie (eductio for mar um 
- concept atribuit de Albert tradiţiei peripatetice) 6 . 

Datorită acestor două remarci, se poate înţelege 

de ce referinţa filosofiei este cel mai adesea tradiţia 
* » 

peripatetică, aşa cum înţelegea Albert să o recon¬ 
struiască. Ori, în această tradiţie care începea cu 
opera aristotelică, la care se adăugau cele câteva 
apocrife pe care Albert le atribuia Filosofului (mai 
cu seamă celebrul Liber de causis), apoi câteva opus¬ 
cule ale lui Alexandru din Afrodisia, comentariile 
lui Averroes la textele lui Aristotel, secondate de 
tratatul Despre suflet şi Metafizica lui Avicenna şi 
de tratatul Despre intelect şi obiectul său al lui 
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Al f arabi 7 , ar putea fi recunoscut un principiu ale cărui 
consecinţe ghidează, în opinia noastră, sensul trata¬ 
tului Despre destin. Acest principiu postulează exis¬ 
tenta unui intermediar între absolutul divin si lumea 

* j 

sublunară, astfel încât acest intermediar este însu¬ 
fleţit, corporal şi totodată inteligibil. Folosind într-un 
sens foarte larg termenul „cer“, vom numi acest prin¬ 
cipiu în cele de mai jos „principiul cerului 44 . Deşi el 
funcţionează, evident, foarte variat de la un autor la 
altul în cadrul tradiţiei peripatetice, faptul că Albert 
îl înţelege ca pe o unitate impune cercetării noastre 
examinarea surselor acestui principiu şi a urmelor 
sale prezente în Despre destin. 

S-ar putea spune, urmărind de fapt întreaga tra¬ 
iectorie a „principiului cerului 44 în filosofia secolului 
al XlII-lea, că el presupune trei trăsături principale 
care au provocat tot atâtea conflicte doctrinare. Mai 
întâi, „cerul 44 la care facem referinţă, adică un concept 
obţinut din sinteza relativă a cerului platonico-aris- 
totelic cu tema ierarhiilor sufletului şi ale inteligen¬ 
tei la Plotin si la Proclos, este intermediar între 
Dumnezeu si lumea creată, iar această intermedia- 
ritate a condus la interogaţii asupra capacităţii divine 
de a cunoaşte singularele nemediat de universalitatea 
inteligenţei celeste 8 , sau asupra puterii divine de a 
acţiona asupra celor coruptibile altminteri decât prin 
guvernarea mişcării circulare perfecte a astrelor ce¬ 
reşti. în al doilea rând, această mişcare circulară 
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perfectă asigură generarea şi coruperea lumii sub¬ 
lunare. Ideea a fost moştenită din Timaios-nX plato¬ 
nician şi din tratatul aristotelic Despre cer , împreună 
cu o serie de fragmente celebre din Metafizica (de 
pildă, ordinea lumii şi a cerului expusă în cartea 
a IX-a, cap. 8, ca o ilustrare a principiului anteriori¬ 
tăţii actului faţă de potenţă 9 ). Această idee a condus, 
pentru latini, la disputele doctrinare privind demon- 
strabilitatea creaţiei în timp şi eternitatea lumii 10 . în 
al treilea rând, „cerul“ la care facem referinţă este 
analogic sufletului uman. Această trăsătură a princi¬ 
piului cerului este, poate, cea mai puternică dintre 
cele trei determinaţii, deoarece, asa cum vom încerca 
să argumentăm, ea provine din două tradiţii dife¬ 
rite pe care le-a dezvoltat „peripatetismul“ secolului 
al XlII-lea şi în special cel al lui Albert (dar şi cel 
al averroismului latin al lui Siger din Brabant, şi deo¬ 
potrivă tomismul, deşi acesta a formulat în cele din 
urmă serioase rezerve faţă de această analogie). Ana¬ 
logia dintre suflet şi cer provine, pe de o parte, din 
soluţia lui Averroes la dificultăţile tratatului Despre 
sufletdX lui Aristotel şi, pe de altă parte, din ierarhia 
inteligenţei şi a sufletului din Liber de causis , tratat 
atribuit până în anul 1268 lui Aristotel, fiind de fapt 
o parafrază arabă din secolul al IX-lea la Elementele 
de teologie ale lui Proclos 11 . Şi această a treia carac¬ 
teristică a principiului a născut una dintre cele mai 
importante discuţii ale secolului al XlII-lea, privind 
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ideea formulată de Averroes, că intelectul este unic 
pentru toţi oamenii 12 . 

Evident, acest „principiu al cerului 44 nu putea fi 
decât străin şi contrar teologiei creştine scolastice, 
care a reacţionat foarte divers la el: de la accepta¬ 
rea entuziastă a lui la Albert cel Mare, care si-a 
construit teologia urmând cu prudenţă implicaţiile 
acestui principiu 13 , până la refuzul lui parţial la 
Sfântul Bonaventura si la cenzura celebră a celor 219 

s 

propoziţii pariziene a episcopului Etienne Tempier 
de la 1 decembrie 1277, în care se găsesc ilustrate 
implicaţiile acestui principiu 14 . 

Analogia dintre suflet şi cer poate fi considerată 
punctul de pornire în înţelegerea temei destinului la 
Albert. Pentru a o ilustra, trebuie să evocăm mai întâi 
dificultăţile noeticii aristotelice. Se ştie faptul că 
Aristotel concepe sufletul ca „actul prim al corpului 
natural dotat cu organe 4415 , iar paradoxul principal 
al teoriei intelectului aristotelic constă în faptul că, 
deşi aparţine sufletului definit astfel, el este totuşi 
lipsit de un organ corporal. Aristotel pare să trateze, 
însă, mai degrabă ca pe un avantaj al intelectului 
această „puritate 44 a lui, arătând faptul că fără ea el 
nu ar putea cunoaşte niciodată nimic 16 . De aceea el 
concepe actul înţelegerii prin analogie cu principiul 
realizării oricărei fiinţări prin actualizarea unei posi¬ 
bilităţi, astfel încât principiile naturii sunt analogice 
principiilor intelectului 17 . Consecinţa este distincţia 
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între un intelect posibil (deosebit de cel pasiv şi mu¬ 
ritor, corespondent imaginaţiei 1X ) Şi unul activ, astfel 
încât ambele sunt nemuritoare, dar nu pot cunoaşte 
nimic în afara imaginaţiei şi a predicaţiei (analogică 
raportului dintre materie şi formă) 19 . Problemele care 
au intervenit în tradiţia peripatetică au fost, în acest 
moment, de ordinul gradului de realitate al intelec¬ 
tului. în afară de faptul că Aristotel îl declară analogic 
elementelor cereşti, divin şi provenind în vieţuitor 
„din afară“ 2() , tăcerea se aşterne asupra acestei doc¬ 
trine, oferind o libertate speculativă considerabilă 
comentatorilor. Dintre aceştia, Averroes formulează 
o explicaţie simplă asupra dificultăţilor tratatului 
Despre suflet : intelectul posibil (numit de el, după 
Alexandru din Afrodisia, material , adică având func¬ 
ţia materiei) este „un al patrulea gen al flinte /“ 21 , 
alături de formă, materie şi compusul lor 22 , adică este 
principiul lor inteligibil de organizare, la care omul 
are acces prin conjuncţie ( coniunctio sau copulatio). 
El este impersonal, însă folosirea lui înseamnă simul¬ 
tan individuarea lui 23 . Omul este,în acest sens, o in- 
dividuare graduală a intelectului, în măsura în care 
el s-a înstăpânit asupra acestui intelect. 

Uzând de această interpretare, Averroes este de 
părere că există o analogie între suflet şi cer, dovedită 
de faptul că omul care nu vede cerul are percepţia 
trecerii timpului, deoarece atât sufletul lui, cât şi 
cerul, sunt măsura raportului dintre anterior şi 
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posterior 24 . Această analogie între suflet şi cer îi con¬ 
feră lui Averroes chiar puterea unui principiu de 
interpretare a unui dificil pasaj aristotelic. Iată 
cuvintele lui Averroes: 


Et nisi esset hoc genus en- 
tium quod scivimus in scientia 
animae, non possemus intelli- 
gere mulţi tudinem in rebus ab¬ 
stract is; quemadmodum, nisi 
sciremus hic nat uram intellec- 
tus, non possemus intelligere 
quod virtutes moventes ab- 
stractae debent esse intellec- 
tus. Et hoc lat uit mul tos 
modern os, adeo quod nega- 
verunt illud, quod dicit 
Aristoteles in tractatu sui libri, 
quod necesse est ut formae 
abstractae moventes corpora 
coelestia sint secundam nu- 
merum corporum coelestium. 
Et ideo scire de anima neces- 
sariiun est in sciendo primam 
philosophiam (Averroes, 
Commentarium magnum ..., 
comm. 5). 


Iar dacă nu ar exista acest 
gen de fiinţe pe care noi le cu¬ 
noaştem prin ştiinţa despre 
suflet, nu am putea înţelege 
multiplul în cazul lucrurilor 
abstracte; oarecum, de nu am 
cunoaşte această natură a inte- 
lectului, nu am putea înţelege 
că virtuţile abstracte care pun 

în mişcare trebuie să tină de 
• * 

intelect. Acest lucru a scăpat 
multor moderni, care apoi au 
negat ceea ce spune Aristotel 
în tratatul său <Metqfizica , 
XI>, că este necesar ca for¬ 
mele abstracte care pun în miş¬ 
care corpurile cereşti să fie 
corespunzătoare numărului 
corpurilor cereşti. Acest lucru 

arată că stiinta sufletului este 
• * 

necesară filosofiei prime. 


Sensul acestui text se bazează exlusiv pe princi¬ 
piul analogiei dintre suflet şi cer şi poate oferi o 
explicaţie celebrei sciziuni a ştiinţei despre suflet. 
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Cu enunţul acestei rupturi începea tratatul Despre 
suflet al lui Aristotel, în care filosoful spusese că 
studiul facultăţilor sufletului angajate în materie re¬ 
vine fizicii, iar cel al formelor neagajate corporal 
(Le. intelectul) revine metafizicii 25 . Soluţia lui Averroes: 
ruptura din ştiinţa despre suflet este analogică „rup- 
turii“ dintre sublunar si celest, astfel încât studiul 
intelectului revine metafizicii, atunci când ea se 
ocupă de numărul inteligenţelor separate de materie. 
Să reţinem faptul că, alături de stabilirea analogiei 
averroiste, filosoful arab a predicat şi suprema feri¬ 
cire a omului în această viaţă ca fiind legată de 
unitatea lui cu intelectul unic manifest si în mişcările 
cerului, astfel încât această unitate nu se poate obţine 
decât prin practicarea filosofiei 26 . 

Alături de această sursă, Albert cel Mare dispunea 
de încă una pentru a putea gândi analogia dintre suflet 
si cer, si anume Liber de causis. El atribuia acest 
tratat cel puţin parţial lui Aristotel 27 , în perioada re¬ 
dactării tratatului Despre destin 28 . Din acest tratat, 
Albert putea reţine cel puţin două formule. Prima 
dintre ele susţine că treptele ierarhice sunt conver¬ 
tibile în funcţii ale sufletului 29 , de unde este limpede 
faptul că descendenţa sufletului uman are loc din 
ierarhiile cereşti, iar cea de-a doua formulă este aceea 
prin care „ sufletul este instrumentul inteligenţei ^, 
dată fiind poziţia superioară în ierarhie a inteligenţei 
fată de suflet. Prin însufleţire, sufletul, înţeles ca 
principiu, are ca misiune mişcarea stelelor 31 , iar de 
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aici rezultă argumentul cel mai important al lui Albert 
de salvare a determinismului astral simultan cu li¬ 
berul arbitru al omului: dacă inteligenţa e mai presus 
de suflet, tot asa determinismul astral vizează lumea 
corporală sublunară, dar mai puţin intelectul uman, 
care este, aşa cum spusese Aristotel, lipsit de organ 
corporal 32 . Acelaşi argument, important pentru neo¬ 
platonismul dominicanilor, a reapărut şi în Summa 
contra Genţi Ies a Sfântului Toma din Aquino 33 . 

Albert cel Mare preia această schemă şi, în co¬ 
mentariul său la Liber de causis , monumentalul tratat 
De causis et processu universităţi s, dedică un capitol 
statutului ontologic al inteligenţei: „De quaestione 
utrum caelum movetur ab anima vel a natura vel ab 
intelligentiae“ 34 . Diferite variante ale identificării 
mobilului celest revin în acest valoros text tradiţiilor 
istoriei filosofici pe care Albert le cunoştea: vechii 
peripateticieni (Anaxagoras) credeau că mişcarea este 
naturală, asemeni epicureilor, apoi Alexandru din 
Afrodisia, Algazel şi Avicenna au crezut că mişcarea 
ţine de facultăţile sufletului (dorinţă şi imaginaţie), 
pe când tradiţia arabă averroistă susţine că mişcarea 
cerului are loc graţie mişcărilor inteligenţei. Este inu¬ 
til să sesizăm incorectitudinea istorică (teza mişcării 
circulare perfecte care este manifestarea mişcărilor 
inteligenţei provine din Timaios , 34a); dimpotrivă, 
atribuirea acestei teze tradiţiei averroiste conferă legi¬ 
timitate punerii pe acelaşi plan a celor două surse a 
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analogiei dintre suflet şi cer invocate mai sus, adică 

Averroes si Liber de causis. Concluzia lui Albert la 
* 

întrebarea invocată poate lămuri de ce tratatul Despre 
destin îşi dispută subiectul în termenii analizei efec¬ 
telor cereşti: 

* 


Has opiniones et opinio- 
num rationes non determina- 
mus quid quilibet eligat, 
lectoris judicio relinquentes. 
Hoc solum habetur pro con¬ 
stanţi quod inter intelligentiam 
et caelum aliquid est sive ut 
anima sive ut natura, quo 
caelum particeps efficitur bo- 
nitatis in se ab intelligentia de- 
Jluentis (cf. Dcpu,ed. Fauser, 
p. 55, r. 56-61). 


Nu decidem noi ce anume 
să se aleagă între aceste opinii 
şi argumente ale opiniilor, ci 
lăsăm în seama cititorului 
acest fapt. Păstrăm însă ca pe 
ceva neschimbat faptul că în¬ 
tre inteligenţă şi cer există 
ceva de genul sufletului sau al 
naturii, prin participarea la 
care cerul se umple de bună¬ 
tatea al cărei flux provine din 
partea inteligenţei. 


Am folosit în traducerea de mai sus termenul 
,Jlux“ (urmând familia lexicală a cuvântului 
,,defluentis“) deoarece termenul ar putea să ne furni¬ 
zeze un ultim concept în înţelegerea temei destinului 
la Albert cel Mare, după „principiul cerului" şi ana¬ 
logia dintre suflet şi cer. Din acest punct de vedere, 
opera lui Albert a fost un teren de întâlnire între 
emanatismul neoplatonician din Liber de causis şi 
teologia creştină. In această ordine, Albert a furnizat 
un concept propriu al participaţiei unei trepte 
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ierarhice inferioare la una superioară, care ar putea 
deveni pentru noi al treilea instrument în înţelegerea 
temei destinului, după „principiul cerului 44 şi analogia 
dintre suflet şi cer. Acest concept poartă numele 
de univocitate analogică şi este descris de Albert 
în Super Dyonisiwn De nominibus divinis 35 şi în 

A 

De causis et processu universitatis, I, tr. 4. In cea 
din urmă lucrare, dedicată efectiv acestei teme, Albert 
distinge între două forme posibile ale emanaţiei, nu¬ 
mite de el prin verbele jluere şi influere 36 . El defi¬ 
neşte sensul lui jluere prin transmiterea unui conţinut 
între două forme comune, în vreme ce influere în¬ 
seamnă realizarea efectivă a unei forme actualizate 
într-o posibilitate, şi preferă ultima dintre ele pentru 
a desemna conceptul univocităţii analogice: 


Non enim finit nisi UI 
quod unius formae est in 
fluente et in eo quofit Jhtxus. 
Sic ut rivus eiusdem formae 
est cum fonte (...) Similiter 
non idem est fluere quod 
univoce causare.(...) Ex his 
patet quod fluxus est sim- 
pliciter emanatio formae a 
primo fonte, qui omnium 
for mar um est fons et origo. 
Propter quod Plato tăiem 
originem vocavit datorem 
formarum. 


Influere au tem est fluxum 
tăiem alicui receptihili im- 
mi tere (ihidem, p. 44, r. 5-6). 
Si quaeritur vero, cum dicitur 
influere, in quo sit continentia 
importata per praepositionem, 
dicendum quod in possibilitate 
rei cui fit influxus (r. 37-39). 
Ex hoc patet, quod omne cui 
influitur, secundum ipsum 
in fluxum simplicius est et 
nohilius et verius est in in¬ 
fluente quam in seipso (p. 45, 
r. 1-3). 
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Nu există flux decât între 

cel care are aceeaşi formă cu 

* 

cel căruia îi conferă fluxul, tot 
asa cum râul are aceeaşi formă 
cu izvorul (...)• Nu este ace¬ 
laşi lucru ,Jluere“ a cauza în 
mod univoc. (...) De aici re¬ 
zultă că fluxul este în sine ema¬ 
naţia unei forme de la sursa 

t 

primă, care este izvorul şi ori¬ 
ginea tuturor formelor. Din 
acest motiv, Platon a numit o 
asemenea origine Dătătorul 
formelor . (Dcpu, ed. Fauser, 
p. 42, r. 37 - p. 43, r. 4.) 


JnJluere“ înseamnă acor¬ 
darea fluxului unui receptor 
(...). Dar dacă se cercetează 
care este semnificaţia adusă 

s 

de prepoziţie, atunci când se 
spune „ influere “, trebuie spus 
că ea constă în posibilitatea 
lucrului în favoarea căruia se 
face fluxul. (...) De aici re¬ 
zultă că orice lucru care pri¬ 
meşte un flux se regăseşte în 
mod mai simplu şi mai nobil 
potrivit influxul ui înce\ de la 
care îl primeşte decât în sine 

însusi. 

* 


Distincţia dintre cele două concepte se referă la 
faptul că a) prin fluere Albert înţelege raportarea unei 
realităţi inferioare la una superioară printr-o formă 
comună (iar această schemă îşi are originea în con¬ 
ceptul creaţiei, înţeles ca acordare a formelor unei 
materii predate, de origine avicenniană); b) iar prin 
influere - acordarea existenţei unei realităţi capabile 
să o primească, potrivit capacităţii aceleia de primire. 
Preferând cea de-a doua schemă explicativă, Albert 
instituie sensul univocităţii analogice. Aşa cum sus¬ 
ţine Alain de Libera 37 , această univocitate se referă 
la faptul că una şi aceeaşi realitate (de unde, univo- 
citatea) se distribuie mai multor termeni în mod plu¬ 
ral, conform capacităţii lor de receptare (de unde 
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analogia receptorilor) 38 . Dar ideea participării celor 
inferioare la realităţile superioare după regula quan- 
tum pot est nu este nouă la Albert cel Mare, ci ea 
provine din Timaios- ul platonician 39 şi din Despre 
suflet al lui Aristotel 4 ^, unde era specificată ideea par¬ 
ticipării lucrurilor temporale la eternitate şi divinitate 
după măsura capacităţii lor de participare. Albert a 
putut însă prelua această idee direct din Liber de 
causis , propoziţia 179 41 , unde ideea participaţiei 
quantum pot est era folosită chiar ca explicaţie a 
trecerii de la unitate la multiplicitatea realităţilor de¬ 
rivate din ea. 

în plus, un amănunt important: corelativul logic 
al participaţiei quantum potest este faptul că orice 
realitate superioară din care provine o influentia con¬ 
ţine în ea în sens superior realitatea inferioară că¬ 
reia îi oferă influenţa. Ideea provenea din Elementele 
de teologie ale lui Proclos, propoziţia 18, şi se regă¬ 
seau într-o oarecare formă în Liber de causis , propo¬ 
ziţia 103. Este puţin probabil ca Albert să fi cunoscut 
textul lui Proclos (se ştie că faptul că Guillaume din 
Moerbeke a tradus textul abia în mai-iunie 1268 si 
l-a oferit Sfântului Toma, înainte ca acesta din urmă 
să îşi compună propriul comentariu la De causis). 
Iată cele două propoziţii 42 : 
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Elem. de teologie, propo¬ 
ziţia 18: „Omne derivans esse 
aliis ipsum prime est hac cjuod 
tradit recipientibus derivatio- 
nibus" . - „Orice realitate din 
care se derivă fiinţa altora este 
în sens prim ceea ce oferă ca 
derivaţii receptorilor săi. 44 


Liber de causis, propozi¬ 
ţia 103: „Primorum omnium 
quaedamsuntin quibusikun per 
moditm quo licet ut sit urnim 
eorum in alio“. - „Intre toate 
cele prime, unele se află în cele¬ 
lalte în modul în care este posi¬ 
bil ca unul să se afle în celălalt/ 4 


Pasajele ne sugerează faptul că, o dată adoptate 
aceste teze de către Albert (fapt dovedit de argu¬ 
mentul 4 din articolul 1 al tratatului Despre destin) 
gânditorul dominican folosea o arhitectură concep¬ 
tuală în care problema destinului depindea de trei 
mari presupoziţii care îi ghidează concluziile trata¬ 
tului de faţă: a) există o guvernare celestă a celor 
sublunare, intermediară între lume şi Dumnezeu, care 
determină astral destinul realităţilor corporale (acesta 
este aspectul sub care regăsim aici „principiul ceru- 
lui“ si tema cauzalităţii univoce, în măsura în care 
ierarhia existenţei face ca fiecare treaptă să fie con¬ 
ţinută în cea superioară într-un mod mai nobil decât 
în sine însăşi); b) există o analogie între suflet şi cer 
care conferă un act comun inteligenţei celeste şi celei 
umane, superioare mişcării astrelor, astfel încât 
această din urmă mişcare poate deveni cel mult un 
semn al mişcărilor inteligenţei, dar nu un determinant 
al ei; c) participaţia la ordinea destinală a astrelor 
poate avea loc, dar nu numai că astrele nu impun o 
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necesitate lucrurilor, ci dimpotrivă, capacitatea im¬ 
perfectă de participare a lucrurilor la ele face ca 
lumea sublunară să nu se ridice întotdeauna la dem¬ 
nitatea de „a avea un destin“. 

La aceste trei presupoziţii provenite din tradiţia 
greco-arabă moştenită de Albert se adaugă o a patra, 
moştenită de la Boetius: d) distincţia între providenţă 
şi raţiune, în sensul în care „ providenţa este însăşi 
acea raţiune divină care, ca principiu suprem şi 
universal, orănduieşte totul, pe când destinul este 
ordinea care tronează în fenomene, în mişcarea lor, 
şi cu ajutorul căreia providenţa le înlănţuie, 
dăndu-le fiecăreia un loc anumit “ 43 . Se poate ob¬ 
serva, cel puţin din tezele prezentate în aceste rânduri, 

că definiţia lui Boetius nu aduce nimic nou în datele 

* 

problemei, în afară de faptul că destinul, ca impli¬ 
caţie a „principiului cerului“ asupra lumii sublunare, 
este expresia mobilă a providenţei absolute a lui 
Dumnezeu. Este, în fine, posibil ca acest din urmă 
argument să îi slujească lui Albert cel Mare drept 
punct de echilibru al explicaţiei destinului prin teorii 
de sursă peripatetică şi neoplatoniciană într-un mediu 
creştin. Să cercetăm însă primele trei teorii, aşa cum 
apar în Despre destin şi aşa cum ar putea ele să ex¬ 
plice, în opinia noastră, sensul tratatului prezent. 
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Mai întâi, guvernarea lumii sublunare prin miş¬ 
cările cerului conferă cadrul discuţiei. Albert admite 
această cauzalitate, la fel ca si Sfântul Toma din 
Aquino 44 . Albert nu discută niciodată dacă există o 
sau nu o asemenea cauzalitate. El admite de la început 
faptul că „ cele superioare le informează, le conţin 
şi le mişcă pe cele inferioare “ (art. 1,4). Albert cel 
Mare se întreabă mai degrabă dacă raportul cer/pă¬ 
mânt este asimilabil celui dintre cauză si efect sau 
este, mai curând, asemănător raportului dintre sem- 
nificant şi semnificat: alegând ultima variantă (art. 4, 
soluţie ), cerul devine un spaţiu în care silogistica are 
loc numai în raporturile intrinseci ale cerului, dar în 
care raportul cu lumea sublunară este exclusiv her- 

A 

meneutic. In acest raport simbolic al cerului cu pă¬ 
mântul , Albert aduce însă o restricţie a cunoaşterii 
principiului: arta interpretării semnelor cereşti nu 
dezvăluie destinul în sensul unui sistem infailibil de 
predicţii, ci cunoaşterea lui tematizează mai degrabă 
proximitatea originii care dă sens devenirii. Această 
origine nu se dezvăluie pe sine altminteri decât prin 
propriile evenimente, fie ele celeste sau sublunare. 
Ori, evenimentele celeste sunt imagini vizibile ale 
măsurii evenimentelor sublunare, ceea ce înseamnă 
că măsura originară a destinului este incomprehen¬ 
sibilă, datorită faptului că ea este condiţia prealabilă 
a oricărei comprehensiuni: „ ora începutului tuturor 
orelor este ora căderii seminţei în matrice. Dar acest 
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lucru nu ne este dat spre cunoaştere 44 . Ideea că pri¬ 
mul moment al unei mişcări este inaccesibil în sens 

* 

absolut întotdeauna, chiar dacă poate fi cunoscut în 
mod derivat prin unul dintre mobilurile sale poste¬ 
rioare, a fost un principiu deja enunţat de Aristotel în 
raport cu perceperea evenimentelor şi cu esenţa deve¬ 
nirii atât în Fizica cât şi în Metafizica 45 . Acest princi¬ 
piu al ascunderii temeiului în propriul întemeiat devine 
la Albert o clarificare a modului în care putem cu¬ 
noaşte destinul: dacă el este originea ordinii eveni¬ 
mentelor vieţii,îl putem vedea numai prin evenimentul 
însuşi. Este ca şi cum, într-o altă formulare posibilă, 
am spune că înţelegerea destinului survine atunci 
când el s-a şi întâmplat. Altfel spus, cerul nu influen¬ 
ţează pământul, deşi devenirea este actul lor comun. 

în al doilea rând, analogia dintre suflet şi cer. 
Există trei teme importante ale tratatului care se spri¬ 
jină pe această analogie: tema libertăţii inteligenţei 
(ale cărei raţionamente şi decizii nu sunt impuse de 
astre, ci invers, ele sunt ilustrate de poziţiile astrelor, 
apoi „exemplul gemenilor 44 , în care tema persoanei 
este gândită prin analogia dintre suflet şi cer şi, în 
fine, tema fericirii intelectuale. Mai întâi, libertatea 
inteligenţei provine din faptul că inteligenţa univer¬ 
sală (anima nobilis , cum este numită în De causis 
et processu universitatis de Albert 46 după Liber de 
causis , cap. 3) este mai presus de cerul sensibil care 
guvernează lumea sublunară: prin urmare, inteligenţa 
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şi, implicit, voinţa, nu sunt supuse efectului stelelor 47 . 

A 

In acest sens, sufletul este un „instrument al inteli- 
genţeî\ în măsura în care şi cerul planetelor este 
acelaşi instrument, în altă ipostază, deoarece sufletul 
este o „imagine a turnir 4 *. In al doilea sens, „exem¬ 
plul gemenilor"; într-o formulare liberă, el este un 
contraargument la adresa determinismului astral, prin 
care se spune că, dacă dispoziţia celestă din clipa 
naşterii contează, este necesar ca doi gemeni să aibă 
acelaşi destin. Exemplul a fost formulat deja de 
Cicero, conservat într-un fragment citat de Sfântul 
Augustin al tratatului Despre destin compus de ora¬ 
torul roman 49 . Replica lui Albert se bazează pe tradi¬ 
ţionala analogie dintre suflet şi cer, invizibilă în textul 
tratatului. Această replică ar putea fi reformulată ast¬ 
fel: în şirul persoanelor nu poate exista dublul, de¬ 
oarece centrul inimii reia analogic centrul lumii (în 
virtutea ideii că sufletul este imagine a universului). 
Din acest motiv, legătura fiecărei inimi cu centrul 
lumii ţine de un mod, inexplicit aici, al raportului 
dintre unu şi multiplu, în care multiplul nu înseamnă 
repetiţia monotonă a unului. Este evident că această 
idee are legătură cu interpretările date de Averroes 
tratatului Despre suflet al lui Aristotel, privind mai 
ales unicitatea intelectului posibil pentru toţi oamenii, 
care se multiplică după acţiunea fiecăruia, precum 
şi cu exemplul aceluiaşi filosof arab cu cel care nu 
vede cerul dar percepe trecerea timpului, citat de noi 
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mai sus. Transpus în termenii lui Albert, aceste lu¬ 
cruri este: destinul este individuare a sufletului prin 
propria experienţă. Esenţa sufletului nu poate fi gân¬ 
dită, în acest caz, ca o realitate dată individual şi 
deosebită substanţial de un altul, ci destinul sufle- 
tul ui îi conferă acestuia individualitate. Departe de 
a fi lanţ al constrângerilor, destinul este în acest sens 
unicul mod al libertăţii. 

Mai mult, Albert pare să sugereze faptul că această 
libertate a destinului ar putea fi atinsă prin activitatea 
supremă a sufletului, corespondentă inteligenţei. 
Trimiterea din articolul V, 5 la Averroes si la tema 
alipirii intelectului de inteligenţa celestă ca fericire 
supremă a omului oferă o dublă lămurire. Mai întâi, 
adeziunea teoretică totală a lui Albert la ideea că 
activitatea intelectuală conferă cu adevărat destin 
celui care fiinţează într-un orizont guvernat de inte¬ 
ligenţă; iar în al doilea rând, reţinerea lui Albert în 

fata ideii averroiste că intelectul uman si cel celest 

» » 

ar avea un act comun 50 . 

A 

In al treilea rând, teza participării quantum potest 
a lucrurilor individuale la destin. Pe de o parte, eve¬ 
nimentele cerului dictează evenimentele lumii sub¬ 
lunare. Pe de altă parte, cele generabile şi coruptibile 
receptează aceste imperative „potrivit putinţei celui 
care primejte“ (art. 2, ad sol., 21), situaţie ilustrată 
de Albert cu exemplul aristotelic al construcţiilor din 
Lesbos, unde regulile construcţiei se refac după 
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materialul disponibil. Această temă confirmă cele 
expuse până acum, în sensul că destinul este dezvă¬ 
luire unică a evenimentului în act. însă Albert spune 
mult mai mult în soluţia la articolul al II-lea: datorită 

9 

schemei participaţiei quantum pot est, destinul este 
un nou gen al fiinţei, alături de fiinţa necesară şi fiinţa 
posibilă: „o atare formă este intermediară între nece¬ 
sar şi posibir. Cum este cu putinţă aşa ceva? Cu 
acest pasaj, ne aflăm în proximitatea sensului aces¬ 
tui tratat: destinul nu este cauza impersonală a actelor 
noastre, (deşi este „ceva ce ţine de cauz.ă“, spune ulti¬ 
mul articol al tratatului) şi nu este nici expresia pro¬ 
priei noastre voinţe: este o realitate intermediară 
constituită între lume şi sine. Am putea spune, este 
modul albertian al exprimării faptului de a fi în lume, 
care defineşte spaţiul în care evenimentele experien¬ 
ţei mundane constituie si individuează subiectivitatea. 

9 9 

Soluţia unei libertăţi conferite de mecanica spe¬ 
culativă a cerului inteligibil nu trebuie să uimească 
în contextul disputelor secolului al XlII-lea. Cenzura 
celor 219 propoziţii întreprinsă de episcopul Tempier 
la 1277 a avut ca punct central efortul de a elimina 
din temele filosofiei cerul lui Albert, intermediar între 
Dumnezeu şi lume, analogic sufletului uman şi câmp 
semnificant al destinului. Reuşita a fost remarcabilă 

9 

atât prin câştigul ei, cât şi prin propriile eşecuri. Că¬ 
derea „principiului cerului 44 a antrenat cu sine nomi¬ 
nalismul secolului al XlV-lea (pentru care universalul 
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nu mai putea avea o existenţă celestă), mistica renană 
(pentru care unirea intelectului cu motorul ceresc a 
fost substituită de unirea ekhartiană a sufletului cu 
Dumnezeu) sau revoluţia cosmologică a secolelor 
următoare (pentru care absenţa principiului cerului 
deschidea drumul unităţii de natură a planetelor cu 
lumea celor generabile şi coruptibile). 

/V 

Insă condamnarea acestui principiu al tradiţiei 
peripatetice nu putea surprinde şi nici nu putea com¬ 
promite aspectul cel mai important al „principiului 
cerului“ pe care se întemeiază şi sensul tratatului 
Despre destin. Cerul lui Albert cel Mare este inteli¬ 
genţa ca motor al universului, care conţine, infor¬ 
mează şi pune în mişcare totul, dezirabilă prin actul 
ei comun cu intelectul omului, deşi rămâne în sine 
de neatins printr-un eveniment al gândirii, pentru că 
el este condiţia prealabilă absolută a oricărui eveni¬ 
ment, fie el şi noetic. Din acest motiv, nimic nu poate 
răpi filosofiei meditaţia asupra temei originii cu va¬ 
loare transcendentală, ca realitate care face posibilă 
orice actualizare individuală si care se actualizează 
o dată cu ea. Ipostaziată aici în tema cerului şi a 
destinului de Albert, tema se poate actualiza sub orice 
nume, graţie propriului regim: ea poate deveni eu 
transcendental, intelect posibil, principiu al destinului 
sau cer inteligibil. Faptul că tema în discuţie presu¬ 
pune caracterul inaccesibil în sine al obiectului său, 
care poate fi recunoscut ca transcendental, ca intelect 
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posibil, ca principiu al destinului sau ca un cer inte¬ 
ligibil l-a făcut pe Averroes, marele maestru indirect 
al lui Albert, să susţină în Comentariul Mare la 
Despre suflet că filosof ia nu se va sfârşi niciodată, 
de vreme ce ea este înţelegerea prezenţei transcen¬ 
dentalului în această lume, într-o parte sau în alta a 
lumii, acolo unde posibilitatea receptorului ei îi per¬ 
mite realizarea. Sau, în termenii filosofului arab: Jn 
consecinţă , s-ar putea ca filo sofia să existe întot¬ 
deauna în cea mai mare parte a lumii, aşa cum omul 
există graţie omului , iar calul graţie calului. Şi astfel , 
potrivit cu acest mod , intelectul teoretic nu este nici 
generabil şi nici coruptibil “ 51 . 

Alexander Baumgarten 


NOTE 

1 Cf. DUI, ed. bilingvă, pp. 94-139. Din cele 15 teze dis- 

* 

cutate, primele 13 au fost cenzurate de episcopul Etienne 
Tempier al Parisului la 1 decembrie 1270. 

2 Deşi în capitolul 6 are în vedere filosofia ca procedeu al 
„rostirii cu raţiune a tot ceea ce se rosteşte" , cf. DUI, p. 117. 

3 Cf. Albert, De causis etprocessu universitatis (pe care îl 
vom nota de acum în mod convenţional, Dcpu ), I, tr.l, cap. 1: 
„Cat priveşte primul principiu al tuturor lucrurilor, se pare că 
stoicii, epicureii şi peripateticii au constituit tradiţii deosebite “. 
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4 Cf. Alain de Libera, Albert le Grand et la philosophie, 
ed. J. Vrin, Paris, 1990, p. 121. 

5 Cf. Alain de Libera, lbidem, pp. 122 sqq. 

6 Pentru împărţirea operată de Albert înăuntrul tradiţiei peri¬ 
patetice, cf. Despre cincisprezece probleme , 1, în DUI, pp. 96-98. 

7 Cf. Etienne Gilson, Les.sources greco-arabes de l'augus- 
tinisme avicennisante, în Archives d’Histoire doctrinale et litte- 
raire du Moyen Age , Paris, 1929-1930, pp. 115 sqq. 

8 Cf., de exemplu, Albertus Magnus, Despre cincisprezece 
probleme ,cap. 10, sau Sfântul Toma din Aquino, Summa contra 
Genţi Ies, I, 65 etc. 

9 Cf. Aristotel , Metafizica, 1050b-1051a. 

1() Cf., pentru tratatele De mundi aeternitate şi pentru o de¬ 
scriere a polemicii. Despre eternitatea lumii, fragmente sau 
tratate, ediţie bilingvă. Editura IRI, Bucureşti, 1999. 

11 Cf., pentru lămuriri suplimentare privind textul, istoria 
lui, filiaţiile de idei conţinute în el: Liber de causis, ediţie bi- 
lingvă, note şi comentarii de A. Baumgarten, în curs de apariţie 
la Editura Univers Enciclopedic. 

12 Cf., pentru tratatele De unitate intellectus şi pentru de¬ 
scrierea polemicii. Despre unitatea intelectului, fragmente sau 
tratate, ediţie bilingvă. Editura IRI, Bucureşti, 2000. 

13 Cf. de exemplu, Dcpu, I, tr. 1, cap. 8, pe care îl vom 
analiza în cele de mai jos. 

14 Pentru textul bilingv al propoziţiilor cenzurate, cf. DAM, 
pp. 198-229. 

15 Cf. Aristotel, Despre suflet, II, 412b 3-5. 

16 Cf. Aristotel, Despre suflet, III, cap. 4, 429a 20-25. 

17 Cf. Aristotel, Despre suflet, III, cap. 5, 430a 10-12. 

18 Cf. Aristotel, Despresujlet, III, cap. 5,430a 23-25. Pentru 
deosebirea dintre intelectul posibil şi cel pasiv, cf. Averroes, 
Comentariul Mare la tratatul Despre sujlet, comm. 20 la cartea 
a IlI-a, în DUI, p. 85 şi p. 89. 
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19 Pentru expunerea amplă a dificultăţilor tratatului aristotelic 
şi a principalelor comentarii antice şi modeme, cf. DU1, pp. 285 ssq. 

20 Cf. Aristotel, Despre generarea animalelor, II, 2, 736b 
27-737a 1, tradus în DAM, p. 37. 

21 Cf. Averroes, Comentariul Mare la tratatul Despre suflet, 
comm. 5 la cartea a lila, în DUI, pp. 74-75. 

22 Urmând definiţia aristotelică, acestea trei reprezentau genu¬ 
rile fiinţei (cf. Despre suflet, II, 412a 3 sau Metafizica, 1043a). 

23 Cf. Averroes, Comentariul Mare la tratatul Despre suflet, 
comm. 20 la cartea a IlI-a, în DUI, pp. 90-91. 

24 Cf. Averroes, Comentariul la Fizica, IV, comm. 98, citat 
în DUI, p. 70. 

25 Cf. Aristotel, Despre suflet, I, 403a 26-28 şi 403b 15-16. 

26 Cf. Averroes, Liber de felicitate sau Liber de substantia 
orbis. Posteritatea acestei idei a fost imensă în secolul al XlII-lea: 
ea apare şi în tratatul lui Albert Despre destin, şi este una dintre 
ideile fundamentale ale eticii averroismului latin (cf.,de exem¬ 
plu, ediţia lui Martin Grabmann,D/> Opuscula deSummo Bono 
sive de vita philosophi und De somniis des Boetius von Dacien, 
în Archives d’histoire doctrinale et litteraire du Moyen Age, VI 
(1932), pp. 287-317). 

27 Mai precis, Albert era de părere că cele 32 de propoziţii 
principale ale tratatului cir fi ale lui Aristotel, Avicenna, Alfarabi, 
iar restul comentariilor ar aparţine lui Da vid Iudaeus, care ar fi 
şi compilat textul (cf. Dcpu, II, tr. 1, ed. Fauser (1993), p. 59, 
r. 9-15). 

28 Este posibil ca textul să fie destul de timpuriu, în orice 
caz, înainte de 1256, anul disputei de la Anagni, când Albert 
redactează tratatul său De unitate intellectus contra Averroem, 
când apare deja o anumită rezervă faţă de tezele lui Averroes 
a lui Albert (cf. Albert, De fato, ed. Paul Simon, Prolegomena, 
în Opera omnia, ed. Aschendorf, 1975, voi. XVIIb). 
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29 Cf. Liber de causis, propoziţia 27: „ Orice suflet nobil 
deţine trei operaţii, căci dintre operaţiile sale fac parte însufle- 
ţirea, înţelegerea şi operaţia divină “, în care însufleţirea este 
funcţia propriei sale naturi, înţelegerea este funcţia corespondentă 
inteligenţei, iar cea divină corespunde vârfului ierarhiei. 

30 Cf. Liber de causis, propoziţia 33: „Aşadar, după ce cauza 
primă a creat fiinţa su fletului l-a statornicit ca instrument al 
inteligenţei “ (pentru ocurenţa lui instrumentum şi alternanţa lui 
cu stramentum, cf. nota 10 de la tratatul Despre destin al lui 
Albert). 

31 Cf. Liber de causis, propoziţia 30. 

32 Cf. Despre cincisprezece probleme, 4,în DUl,pp. 112-113. 

33 Cf. Sfântul Tomadin Aquino, Summa contra Gentiles, III, 
cap. 84: „Anima autem nostra, secundum quod intelligit, unitur 
substantiis intellectualibus, quae sunt superiores ordine naturae 
corporibus coelestibus. Non potest enim anima nostra intelligere 
nisi secundum quod lumen intellectuale sortitur. Impossibile est 
ergo intellectualis operatio directe motibus coelestibus sub- 
datur ,, .-~ „Dar sufletul nostru, după cum înţelege, se uneşte cu 
substanţele intelectuale, care sunt superioare în ordinea naturii 
corpurilor celeste. Căci nu poate sufletul nostru să înţeleagă 
decât în măsura în care se distribuie lumina intelectuală. Aşadar, 
este imposibil ca operaţia intelectuală să se supună în mod direct 
mişcărilor celeste .“ 

34 Cf. Albert cel Mare, Dcpu, I, tr. 4, cap. 7. 

35 Cf., alături de textele acestui comentariu, lucrarea fun¬ 
damentală a lui Francis Ruello, Les nom divins et leurs raisons 
selon Albert le Grand - commentateur du De divinis nominibus, 
ed. J. Vrin, Paris, 1963, şi capitolul IV ( La metaphysique du flux) 
din Alain de Libera , Albert le Grand et la philosophie,ed. J.Vrin, 
Paris, 1990, pp. 117 sqq. 
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36 Verbele au directă legătură lexicală cu termenul influent ia, 
care traducea în Liber de causis conceptul emanaţiei neopla- 
toniciene (cf. Liber de causis, propoziţiile 1, 17, 18 etc.) 

37 Cf. Alain de Libera, op. cit., p. 99. 

38 O analogie simplă ar fi distribuit mai mulţi termeni mai 
multora, iar o univocitate simplă ar fi distribuit acelaşi termen 
în acelaşi fel mai multor termeni. 

39 Cf. Platon, Timaios, 38c. 

40 Cf. Aristotel, Despre suflet, 415b 3-4. 

41 Cf .nota 33 la tratatul Despre destin al lui Albert,în acest 
volum, pentru textul propoziţiei din De causis. 

42 Oferim propoziţia nr. 18 din Elementele de teologie după 
traducerea lui Moerbeke în limba latină, cf. Produs latinus, 
ed. Boese, Centre de Wulf Mansion, Leuven University Press, 
1987, p. 12, citat după Alain de Libera, op.cit. p. 167. 

43 Cf. Boetius, De consolatione philosophiae, IV, proza 6 ,trad. 
de David Popescu (Editura Institutului Biblic, Bucureşti, 1992). 

44 Cf. Sfântul Toma din Aquino, Summa Theologica, Ia, 
q. 115, art. 3, ad resp. dicendum. 

45 Cf. Fizica, 236a şi Metafizica, 1048b, împreună cu de¬ 
monstraţia acestui principiu prin teza anteriorităţii actului faţă 
de potenţă. 

46 cf. Dcpu, II, tr. 1, cap. 11, ed Fauser, p. 74, r. 32-34. 

47 Cf. Despre destin, art. 2 ad. sol.: „mişcarea cerească are 
o dublă virtute: pe de o parte, precum este mişcarea corpului 
proiectat pe o orbită, şi în felul acesta mişcă corpur ile, iar pe 
de altă parte, după cum se prezintă ca instrument al inteligenţei “. 
Acelaşi argument se regăseşte în Despre cincisprezece probleme, 
cap. 4, unde aflăm că „sufletul este o imagine a lumii“ astfel 
încât inteligenţa este suprapusă cerului. 

48 Cf. nota de mai sus. 

49 Cf. Cicero, Despre destin, ediţie bilingvă, studiu intro¬ 
ductiv, traducere, note şi comentarii de Mihaela Paraschiv, 
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Editura Polirom, 2000, pp. 104-105. Exemplul este luat din 
Augustin, Despre cetatea lui Dumnezeu , V, 2. 

50 Reţinerea lui Albert provine mai degrabă din cerinţe dog¬ 
matice decât logice,întrucât creştinismul nu putea accepta ideea 
unui intelect unic pentru toţi oamenii, cu o existenţă celestă, la 
care participă mai cu seamă cei care se ocupă cu activităţile 
intelectuale. însă nici disputa „de la Anagni“ (rezumată în tratatul 
De unitate intellectus ) în 1263, nici tratatul Despre unitatea 
intelectului contra averroiştilor scris de Sfântul Toma în 1270 
nu conţine argumente care să probeze posibilitatea de a gândi 
un intelect separat pentru fiecare persoană şi totodată nemuritor, 
folosind pentru aceasta datele tratatului Despre suflet al lui 
Aristotel (pentru descrierea argumentelor cu care susţinem 
această teză, cf. studiul nostru, publicat în DU1, pp. 279 sqq.). 

51 Cf. Averroes, Commentarium Magnum in Aristotelis 
De anima lihros , recensuit F. Stuart Crawford, Cambridge, 
Massachussets, 1953, p. 409. 
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